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皮埃尔 • 勒鲁 （1797—1871) 是十九世纪法国著名的哲学家、 
小资产阶级空想社会主义者。他出身于巴黎附近一个工匠的家 
庭，由于早年丧父，他不得不中断学习，去当瓦工和排字工人，以 
供养家庭。他刻苦学习，阅读了空想社会主义者和法国启蒙思想 
家的大量著作、特别是卢梭的著作，深受卢梭的自由、平等思想 
的影响。1824年，他与杜布瓦一起创办<环球报》，宣传自己的社 
会主张。1825年，由于发表题为<手工业者的解放》的评论文章引 
起了圣西门对该报的注意，乃与圣西门相识，并开始接受圣西门学 
说的影响。1830年10月，他把 <环球报》变成圣西门主义者的机 
关报，积极宣传圣西门的学说。到1831年底，由于圣西门主义者 
内部分歧加深，他与巴扎尔等人便脱离了圣西门派，而开始发展他 
自己的社会主义思想体系。 

从三十年代初到四十年代末，是勒鲁创作最多的时期，也是他 
声望最高的时期。在这个时期，他先后出版过 <百科全书评论》、 
«新百科全书》、《独立评论》和<社会评论》等。在1 84 8年二月革命 
中，他坚决站在共和国一边，被选为国民议会议员，1849年又被选 
为立法议会议员。但是，他起的作用不大。1851年12月路易 • 
波拿巴发动政变后，他被迫举家流亡英国，在哲尔济定居，从事农 
业实验和写作。1869年，法国政府实行大赦，他回到巴黎。两年 


出版说明 


之后，即1871年4月巴黎公社时期，他与世长辞。 

本书《论平等》是勒鲁主编的《新百科全书》的一个词条，发表 
于1838年。但它可以看作一部专著。在这部著作中，他以基督教 
三位一体的学说，围绕平等问题，从历史到现实作了系统考察和论 
述，认为平等是社会的基础。他肯定法国大革命提出的自由、平 
等、博爱的口号，说它的每一个词都包含着深刻的社会内容。自由 
是人的生存权利，博爱是人的本性所充满的感情，平等是兄弟般的 
相亲相爱、互相帮助。这三个词是相互联系、不可分割的，只有当 
它们结合在一起时，它们才是“真理和生命的最妙的表达形式'本 
书第17页）。因此，它们“是一个完整的学说”，是一个不仅面对现 
在、而且“预示未来的 学说' 他特别强调平等在其中占主导地位。 
只有平等，才能有个人的自由和权利，同样，也只有平等，才能有人 
与人之间的博爱。他看出了资产阶级自由平等的虚伪性，指 出:在 
革命后的法国社会里，“在作为事实的平等和作为原则的平等之间 
存在着如孟德斯鸠所说的‘天壤之别(本书第20页)。 

为了改变这种社会状况，作为圣西门主义者的勒鲁和其他空 
想社会主义者一样，并不主张实行革命的变革，而是主张走社会改 
良的道路。他认为，有两条道路通向平等，一条是互相协商与和谐 
的道路，另一条是纷争和混乱的道路。他赞成前一条道路，即通过 
社会不断进步来实现平等，建立宗教社会主义社会。 

综合以上所述，勒鲁在本书中所论述的平等思想、对于法国资 
本主义社会的揭露和批判以及关于克服不平等的一些设想，主要 
反映当时小资产阶级和早期无产者对于当时现实社会的不满和要 

j 

求改变现状的愿望。这些论述与他的前辈圣西门等人的一样，都带 




有明显的空想性。勒鲁生活的时期，科学社会主义已经诞生，但勒 
鲁的社会主义思想没有由空想发展为科学。他是以最后一批空想 
社会主义者载入社会主义思想史史册的。 
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致读者 

——关于此次新版的说明一 

早在十年前编写和出版的这本书，依然还带着它初版时的痕 

迹。但是我们认为没有必要根据人们的建议改动某些与现实情况 

不大符合的词句。读者很容易联想到当时我们在提到例如“自由 

——平等——博爱”这个革命口号时所写下的那 段话： “这个口号 

今天已从我们的纪念建筑物和我们的旗帜上抹掉了，但它一旦公 

告于世，将会获得人们普遍的赞同。是的，人们可以抹掉它，也可以 

嘲笑它，但它决不会因遭人践踏而被真正抹掉，或受到损害；因为 

它是正确的,它是神圣的；它代表人们追求的理想，它象征神示的 

未来;它已在理论原則上面占了优勢，它终将也有一天在客观事实 

上籯得胜利;它是磨灭不了的，它是永存的。”这个口号被禁止使 

用已达五十年，如今又重新出现，再次写在我们的建筑物和旗帜 

上。我们能不能认为，本书以及其他属于同一思想和同一哲学体 

系的著作所包含的学说对于这一永存口号的再现作出了它应该作 

出的贡 献呢？ 可以，这是肯定的，我们自己可以证明这一点，不过 

心里也内疚，因为我们和真理的其他公仆们，在我们有时间进行思 

0 

考和写作时，我们没有做更多的工作桌为新的革命开辟一条更加 
光荣、更加健康的出路。为什么这个口号只停留在我们的口头上 
或在空中飘扬的战士的旗帜上 ，而事实上没有铭刻在我们的心中 



2 致读者 

和体现在我们的一切行动 中呢？ 可惜，我们是在这预见性的口号 
再次出现，只是使事实和权利的对比更加强烈和更加鲜明的时候, 
重印这本 书的！ 

不过，只要我们有信仰，为真理而勤奋创作，这又有什么关系 
呢？ 难道我们没有看到，贺拉斯的名言一许多已经死亡的东西 
必将重现……一不是奇迹般地实现 了吗？ 人们认为永远存在于 
虚无之中的、实际上只是一句空话的共和国，不也突然地到来并取 
代了过去只是表面上的一个阴影和一个幽灵的君主制 度吗？ 如果 
我们有可能欢呼自由、博爱和平等的迹象(我说的是迹象，而不是 
客观事物），这不至少可以表明，这几个字(即使只是几个字，但有 
着强大的力量)的深远意义终将会被理解并得以实现吗？ 

现在我们虽然处于痛苦之中，我们的心灵应当喜悦，要确信我 
们的思想的全部力量。只要我们的生活有了真正的目杨，哪怕它 
还无法看见，我们就应该接受上帝的崔我们每个人得以赎救的伟 
大安排。可怕的纷争似乎使复苏的迹象永远泯灭，而今看来，这种 
纷争又与这些迹象一起徒然地重返大地;我们要相信，这种纷争将 
是暂时的，人类将会到达召唤他的天国。人类不能主宰自己的命 
运，因为上帝不能不履行他的诺言。任何一种创举都是一步一步 
地完成的，而且要经受痛苦，但是它毕竟完成了。因此我们要相信 
上帝，相信进步，因为上帝已经賦予我们本性以这种进步的权利。 

对于我们出版新版的这部著作，我们没有什么可说的了。这 
些篇章是在一系列用以创立构成我们的信仰并为我们所传授的学 
说而进行连续不断的研究当中才回到它们自己的位置上来的；文 
窣中钨贪的恩想已绿成为我们在 < 论人类书中形成的那些思想 





致读者 

的前奏3诚然，这部<关于平等的历史评论》(因为如果本书是一部 
完整的著作，这正是它的真正的书名)还只是一部初稿，但这部初 
稿是有用处的，这就是我们重版本书的理由。我们没有能更广泛、 
更细致地探讨我们的主题，其原因无论是正确的还是错误的，人们 
都将会从这部著作中，或从 < 论人类 > 一书的序言中找到《 





序 言 

我在本书中所要论证的内容是，现在的社会，无论从哪一方面 
看, 除了争吁，再没有别的基础。但这并不妨碍我们认 
为: 不平等•仍•“占’―地位。 

难道上帝真会启发我们产生一种其实践是空想的、难以办到 
的思 想吗？ 要是这样的话，上帝就不是我 iri 心目中想象的永恒的 
造物主、生命的賦予者，无所不能和无所不爱的神了。 

不，事情并非如此。平等的信条可以实现，并且一定会实现。 
然而它只有在我们的心灵和我们的智慧取得进步的条件下才能实 
现。这一平等信条是由我们的先辈传给我们的一笔不完善的遗 
产，现在该由我们把它传下去，而且要比我们接受它时更加光彩夺 
目，揭示得更加深刻。这信条就是出自我们过去的道德生活，我们 
应该使它以更加丰富的内容传给未来。因为存在的一切，反映在 
它的连贯性表现中，都是相互关联的。莱布尼茨①说得好:产生于 
过去的现在，孕育着伟大的未来。 

十八世纪，伏尔泰®满意地从过去的黑暗中看到初露的曙光， 
他在孟德斯鸠③的书下面挥笔 写道： “人类早已丧失了他的 尊称； 

~①莱布尼茨 ( Leibnitz 4646 — 1716) ,德国哲学家和著名学者。——译者 

②伏尔泰 ( Voltaire , 1694—1778), 法国哲学家、史学家、文学家，也是启蒙运动 
思想家。-译者 

“③孟德斯鸠 〔 Montesquieu , 1689—1755)，法国思想家，著有 《论法 的精神>，提 
倡君主立宪制，建立立法、行政、司法三权分立的政治主张《 译者 




6 __ 序 言 ___ 

孟德斯鸠重新找到了它，把它归还给人类。”其实，卢梭才配得上这 
样的夸奖。至于孟德斯鸠，我不清楚他找到并归还了什么人类的 
尊称，他赞成君主政体、贵族政治、贵族阶级、僧侣、靑产阶级、平民 
阶层，他赞成富裕和贫穷，一句话，他赞成形形色色的不平等。① 
一些真正的诡辩家把卢梭当成了诡辩家，还嘲笑他那不朽的 
著作。为暴君效劳的虚伪和谎言成为反对他的武器，攻击他在平 
等问题上除了感情的论证外，没有带来其他的论证。他们没有想 
到，当卢梭敢于担起人类事业的责任时，他还缺乏形而上学和历史 
学的知识。②就这#，卢梭在缺乏必要的援助的情况下，只能发怨 
言，然而这种为了人类利益而发出的怨言是真实的、有依据的、不 
朽的，就象耶稣过去为了这同一个人类的利益而发出的怨言那样 
是永存的。 

卢梭大声 疾呼: “这就如同克鲁居斯的塑像一样，被岁月、大海 
和暴风雨严重毁损了，与其说它象上帝，还不如说它更象一头凶恶 
的野兽。由于千万条不断出现的理由，由于获得大量的知识和谬 
误，由于人体体质产生的变异，以及由于感情不断地遭受的打击， 
人类的灵魂在社会内部已经改变了，也可以说变了个模样，几乎到 
了认不出来的地步;人们从中再也找不到总是依据确信的、固定不 
变的原则行事的人，找不到具有上帝标记的这种天堂的、庄严的纯 

① 我们不认为人们会责怪我们对于孟德斯鸠不公允，因为我们把一个本厲于卢 
梭的夸奖还给了卢梭，而不给孟德斯鸠。 

② 在卢梭那个时代，历史学并不是一种科学，而是一种记功的叙述，一种 断章取 
义、零星的叙述。正如培根所说，历史学的哲理曾经是一种“想望”，因为只是卢梭的努 
力才部分地激发了它^如果缺乏历史学，至少是否还有另一种心理学可对人的事业进 
行恰如其分的推理呢？不，这种真正的心理学也许在莱布尼茨身上出现了 萌芽， 但是 
朶布尼茨远非为人们所理而众望所归的倒是感觉主义，倒是孔狄亚克 * 




洁性，而只能找到相信推理的感情和狂热的智力之间的畸形对 

比。)切 

卢梭的全部著作就在于认识到人类的灵魂髙于人类的条件。 
人类的灵魂就是上帝，它是根据上帝的形象造就的，它象一头猛 
兽。诡辩家们，你们把卢梭视为诡辩者，而在整整一个世纪中®， 
卢梭的思想却支配着人们，这种思想使得人类的精神振作 起来： 

一旦人被賦予崇髙感情， 

就连苍天也为之肃然起敬。 

卢梭要在原始森林里 ® 实现理想，他大槪是弄错了。可是他 
指出了理想，并激励人们在未来去寻找理想。 

约伯④遭受着不幸的痛苦，上帝准许他蒙受耻辱，他在铺灰的 
床上呻吟。当地的智者向他指出他的怨言是多么徒劳，并最终宣 
布这种怨言亵渎了宗教，冒犯了上帝。那些博学的人们，那些虔诚 
的人们，对现状心满意足，十分小心地丝毫不去指责上帝的事业； 
他们争先恐后地反复告诉约伯所有的古老格言和所有的共同点， 
根据这些，人们惯于使事实和现状合法化。约伯身在黑暗之中，他 
只有上帝賦予他内心的正义感。但是，凭着这种感情的巨大力量， 
他竟敢提出异议反对上帝本人。他把他朋友们的告诫看作是虚伪 

① 见《论条件的不平等>序言。 

② 《论不乎等》发表于 H 54 年。 

③ 作者提到卢梭关于不平等的论述，实际上就是他在打55年发表的论文：《论 
人类不平等的起海和基础>。文章极力推崇原始社会，把这种社会描绘成是最美好的， 
最合乎人类理想的社会，同时指出人类不平等起源千私有财产的出现。以此为基础， 
卢梭对封建专制制度进行了有力的批判。一:译者 

④ 约伯在犹太人心目中，是受难者的象征，他的遭难是由于伏罪子上帝的结果， 
一 译者 


序 言 


的说教，并不断大声 喊叫： “我很想知道上帝在何方，我要向他申 
诉，他会给我伸张正义。”上帝出现了，并且宣布约伯有理，挫败了 
坚决保卫着上帝事业的智者们。 

卢梭就是这样以感情的名义，为人类的事业而辩护。他象约伯 
一样，生活在黑暗之中；可是他也象约伯一样，以铭刻在他心上的 
上帝的正义的名义讲话。 

从卢梭起，科学之所以取得进步，法国革命之所以宣告了人类 
的平等，人类的传统如今之所以能更好地得到理解,基督教以及以 
往得到了释义的全部宗教之所以只要求向我们提供武器，这一切 
多亏 了他！ 哦1要是我能有他的力量该多好啊！我会把这股力量 
和当代的历史学、哲学提供的援助结合到一起。我软弱无能又有 
什么关系？任何人不应该拒绝他内心深处感觉到的责职，何况我 
不愿意在神圣的事业面前气馁 败退， 为了这事业，卢梭经受了痛 
苦，并把捍卫这一事业的责任交给了我以及我们这代人， 

因此，我要在本书中，运用当代具有的严谨方法，重新探讨卢 
梭提出的问题。我要寻求人类条件不平等的原因，并且我要用卢 
梭没有运用的人类传统和用宗教的信条本身去证实平等。 

历史将在我的眼前显现出来。我将懂得人类本性的真正定 
义。神圣的学说最终将在我的胸中诞生。这个学说把邪恶看成是 
一种必不可少的、但可纠正的缺点，它为上帝辩护，对人类宽恕， 
同时它消除了在创造物的进展过程中和本书的最终目的中所出现 
的污点和罪孳。 

索龙①希望在民事争议中，每个公民都公开地表示支持某一 

①索龙 (Solon, 公元前640—558)，古希腊雅典诗人和立法者。他提倡一系列的 



方。如果在人类当今的争议中必须遵循索龙法则的话，我要写我 
支持奴隶反对主人，我支持弱者反对强者，我支持穷人反对富人， 

我支持地球上正在受苦的一切，反对利用现有的不平等，滥用创世 
主所赠与的一切。 

确实，人类在他的所有孩子身上发出哀叹。这种普遍的痛苦， 

虽然由于人类的互相关连，从本质上来说是共有现象，可它还是通 
过压迫者和被压迫者身上表现出来。我要指出，人类之中的一部 
分人受另一部分人折磨的这种恐怖情景究竟来自何处，亚伯被他 
兄弟该隐残杀又怎样在亚当种族内部无限期地持续下去 。① 

当然，罪恶的原因也有一部分是出自被压迫者的恶习，并不 
是一切罪恶都是压迫者造成的。如果不平等发展到触目皆是，这 
错误不能只归咎于强权者和有钱人。不过耶穌本人已为我们做出 
了榜样，要我们站到弱小者和下等人一边，并为他们争取权利，反 
对他们的进行掠夺的兄弟们和暴君。宗教是一切受苦者反对人间 
的一切统治者的支柱。因此我要象卢梭那样，说出我并非辱骂的 
这番话:哦！在愚昧、贫困和奴役中呻吟的我的兄弟们，你们是人 
类的绝大多数，我为你们而写作 I 我要设法让你们那被埋没的、被 
人踩在脚下的尊称重见天曰。 

政治改革和社会改革，鼓励手工业，商业，促进雅典的经济发展；他的立法主张是以财 
产特权代替出身地位特权，各阶级在人民议会中应该一律平等。亚里士多德认为，索 
龙立法为古代雅典开创了一个民主时代。一译者 

①《圣经>故事中记载，人类的始祖亚当有三子：该隐，亚伯，赛特。亚伯是牧 ^ 
羊人，一日他以头生羊羔和羊脂，该隐以禾谷为供物献祭上帝。上帝喜欢亚伯，爾不 ?； J ；, t 
满该隐。该隐妒忌，在田间杀害了他的弟弟9故事比喻兄弟之间，家族和种族内部’之’ " 
间的相互残杀。——译者 ' 
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我们处于两个世界 之间： 处于一小即将结束的不平 
等世界和一个正在开始的平等世界之间 a 


第一章 

法国革命恰当地把政治归结为这三 个词： 

自由、平等、博爱 

法国革命把政治归结为这三个神圣 的词： 自由、平等、博爱。 

我们先辈的这个格言不仅写在我们的纪念性建筑物、钱币和旗帜 
上，而且铭刻在他们的心中，他们把它看作神的意旨。 

为什么用这三 个词？ 为什么不是单独一个或者 两个？ 不是四 
个或者更 多呢？ 这里面有深刻的道理。 

事实上，我们在别处已经论证过，人在他一生的全部行动中 
都是合三而一的，这就是说知觉一感情一认识同时并存，因而在 
政治上必须对人的本性的这三方面的每一方面都有一个相应的_ 
词。 

与人的形而上学中的知觉一词相应的政域术 

•暑 ^ 

情一词相应的是博爱;与认识一词相应的是平 
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人的知觉在生命的每时每刻都存在；这就是说，人是一个处于 
表现状态的生命体，人存在多久，这生命体就表现多久。然而人之 
所以表现，只是因为他的外部世界同时也在向他表现；因此人就产 
生 知觉： 他的生命的主观性为他带来了客观性。因此人的任何生 
活方式都包含着与其他人和整个宇宙的一定的相对性。人的整个 
一生就是一系列的行动；即使人只在思想，他也在行动。那么，用 
什么词来表达人的表现的权利，因而也是他生存的权利呢？使用 
一个词并不是为了表达人生的任何时刻所必需的其他两个方面， 
而只是表达处在人的同类和周围世界之中的我们生命的这一个侧 
面；总之，一个表达行动权利的词并不直接包含着其他什么意义。 
这个抽象的词，就是自由。自由，就是有权行动。所以政治的目的 
首先就是在人类中实现自由。使人自由，就是使人生存，换言之， 
就是使人能表现自己。缺乏自由，那只能是虚无和死亡；不自由， 


则是不准生存。 

但是社会的人，政治的人，总而言之，公民不仅是一个表现的 
人，也是一个与別人建立实际上相对联系的人；说这是一个人，因 


为他具有感情。他不仅行动，同时也有感情，就在他行动的时候， 


他的活动也是带着感情的。在公民自由的全部活动中，人就具有 
与这些活动相连的公民感情。什么词足以表达可能产生或调节公 
民行动的感情呢？我问的意思是，除了博爱一词以外，还有其他什 
么词能用在此处呢？博爱的意思是：人的本性在他的全部活动中 


二:充满感情;人在自 a 的同类面前，不可能在与他接触时不跟他产生 
感情; 公民的理想，就是对于所有其他的人的爱以及与这慈善、与 
. 这爱相应的行动。所以这个词跟自由一词本身一样，对于政治的 



L 
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定义来说，是必要的；因为如果人没有自由就不能生存，那么从这 
个意义上说，人的生存权利就是没有得到承认。同样可以肯定，如 
果没有博爱，或者尚未表露博爱，人的本性也就不存在，从这个意 
义上说，人的本性既没有确定，也未得到承认。 

但是这远非问題的 全部： 为什么政治的社会应该根据自由和 
博爱进行 调节？ 为什么一个真正的社会，一个真正人道的社会应 
该是人人获得自由的博爱 社会？ 每个公民都应该慊得其中的道 
理，他在这个问题上应该有一种 信条： 因为每个公民作为人，他不 
仅是具有活力和感情的人，也是具有智慧的人。他不应该忘记关 
于事物的这个道理。①作为行动的人，人们对他说自由，他从自身 

• 嗛 

认识到这个词的真实性;作为感情的人，人们对他说博爱，他内心 
感到髙兴。然而他仍有一种官能尚未得到满足，它就是智慧，就是 
认识事物的需要。于是就要有第三个词来满足这种科学的需要， 
这个词用以阐明为什么我们人人都应该有自由的权利，为什么我 
们要有象兄弟般的相亲相爱，互相帮助的义务，这第三个词就是 
平等。 

这个词体现了整个一门科学，一门至今还模糊不清、被黑暗所 
包围的 科学; 社会的起源和目的就隐藏在这个词里，如同隐藏在斯 
芬克司®的谜语中一样。但是，在政治用语中，这个词仍不失为其 
余两个词存在的理由。你们问我为什么我要获得自由，如果我回 
答说我需要自由，如果我向你们说我具有表现自己的本能、天性和 


① 这句话的拉丁文是 ： rerum cognoscere causas e -译者 

② 斯芬克 司:希 腊神话中带翼 3 W 身女怪，传说她叫过路行人猜谜，猜不出即将行 
人杀害！后因谜底被俄狄浦斯道破，她即自杀。一译者 
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愿望，或者简单地说，我要生活，这显然是不够的;你们可以用你们 
自身同样的本能，用你们这方面所拥有的同样无限的权利来反驳 
我;并由此引起对抗、冲突、战争、无政府主义、专制主义。这是 
大地献给苍天的永远凄惨的景象。只要智慧不介入，不表态，那 
末权利就只不过是一个不引人注目的萌芽，它只是潜伏地存在着。 
只有智慧才能把它表达出来，并公开宣布它的存在。因此,如果你 
们问我为什么要获得自由，我会回答你 们说： 因为我有这个权利; 
而我之所以有这种权利，乃是因为人与人之间是平等的。同样，如 
果我承认仁慈和博爱都是人在社会上的天职，那是因为我思想上 
考虑到人的本性原是平等的 D 

你们提出地球上到处都是不平等的现实情况来反驳我，那是 
徒劳的。确实如此，不平等统治着地球的各个角落;我们也可以上 
溯到历史上的某个时期，从中找到不平等现象，而消灭这种现象的 
那一天也许还非常遥远。这有什么关 系呢？ 人类的思想已经超越 
不平等所带来的贫困和罪恶的堕落，并设想出一个建立在平等基 
础上的社会。然后，象寄托于真和美的永恒源泉一样，人把自己的 
理想寄托于上帝。有 人说: 虽然我很软弱，我却设想一个平等的世 
界，这个世界也应是上帝乐意的世界;它早在上帝心里预先设想好 
了，原先它本出于上帝之手。不管我们来自某一伊甸国、某一天 
国，或某个美好的世界;也不管这个世界只是存在于上帝心里和我 
们的心灵里，它从未得到实现;尽管迄今唯一组成过的平等世界只 
有从前大自然萌芽状态的世界，当时人类还处于与野兽很接近的 
原始野蛮状态，我们仍有更充分的理由说，平等是自然万物的萌 
芽，它出现在不平等之前，但它将会推翻不平等，取代不平等。这 



样，从社会的起源和终止这两方面来看，人类精神统治着现实社 
会，并把平等作为社会的准则和理想。 

如果说，我再一次相信自由，这是因为我相信平等；我之所以 
设想一个人人自由，并象兄弟一般相处的政治社会,則是由于我设 
想了一个由人类平等的信条所统治着的社会。事实上，如果人们 
不能平等相处，又怎么能宣布人人自由呢7如果人们既不能平等, 
又没有自由，他们又怎么能以兄弟般的情谊相亲相 爱呢？ 

因此,这第三个词平等在口号中就代表了科学。我要强调说 
明，这个词本身就是一种完整的学说。与其说它面对现在还不如 
说它面对未来，从这个意义上说，亦可称作一种预示未来的 学说； 
这种学说目前尚在酝酿阶段，并在许多学者看来，它好象似是而 
非，捉摸不定，甚至也许是虚假社撰的东西，可是它却不亚于已经 
统治我们时代的任何学说。 

但是正象我马上要指出的那样，平等的理论是最新的，可以 
说它是昨天才诞生的，从前的人在他们的革命中只知道叫喊自由， 
从基督教才开始宣扬博爱，这又有什么关系呢？我说这些又有什 
么 用呢？ 问题是要了解单是自由本身是否不无缺陷，单是博爱本 

t 

身是否也不无缺陷。我们是智慧、爱情和活力的化身；我们不仅 
具有活力和爱情，我们同时还具有智慧，这#，问题就在于为了使 
人类本性在我们身上得到真正的满足，在我们由于生命的需要而 
要求自由的同时，在我们的内心接受博爱的同时，我说，难道我 
们的智慧就不该宣告平 等吗? 然而这跟光亮的白天一样显而易见。 
这个口号的最后一个词适应人类自身认识的需要，正如其他两个 
词适应我们生命的另外两个方面即行动的需要和爱的需要一样 p 
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因此这个口号是完整的。每个公民所具有的信条就是平等. 
自我表现和行动的动机就是 自由； 正确行动的道德准则就是人类 
博爱。这样人类本性的三个方面都反映出来了。政治的原则和行 
而上学的原則正相对称。象后者一样，它也由三个词组合而成，这 
三个词没有一个是多余的,彼此互相配合，没有重复。 

诚然，自由、平等、博爱这三个词具有更深的含义，而且从其 
中一个词中能逻辑地推绎出其他两个词来。但是应该说，它们仍 
属于不同的范畴，在这个意义上，它们与人类本性的三种官能是对 
应的，或者说这是人性的三个不同侧面。事实上，你们对人反复讲 
人类自由和人人自由的话是没有意义的，自由这个词对他们来说 
只是一种行动的自我权利。由此可以看到他们的内在潜力和他们 
自身的活动 能量； 但是他们对别人的博爱之情却并非直接由此 
产生。在任何时代，在任何国家，奴隶们总是以自由的名义，砸碎 
他们的枷锁，推翻他们的暴君；自由这个适合于故争的词，从未带 
来宽容与和平。它也不能产生道义，虽然它表示着生存、自我表现 
和行动的权利，但它既不能表达，也无法唤醒人的其他两个侧面即 
感情和认识 。 同样，你们向人们宣扬博爱，只能用感情打动他们， 
却无法给他们指明方向。基督教徒变为修道士，并接受了所有的 
专制主义。总之，那些对社会的起源和目的最深思熟虑的人，那些 
对平等具有最崇髙想法的人，也仍然需要用自由这个词来表达他 
们自己本性的尊严，并用博爱这个词来表达他们自己和他人的联 
系。孤立地看，这三个词的每一个词只表示生命的一个侧面;尽管 
其余的两个侧面，由于人类生命具有神秘的统一性，寓于另一个侧 
闻中;尽管这些词的任何一个词也因此包含着其余的两个词(就象 


一章 17 

我们刚才所提及的），但是每一个词，以它本身的含义来说，只是真 
理的一小 部分。 但当这三个词合在一起时，它们才是真理和生命 
的最妙的表达形式。 

我们先辈的神圣格言呀，你决不是人们写在沙子上的、狂风一 
吹就会消失的一些字母的随意拼凑，你建立在生命最深远的意义 
之上。你这个神秘的三角形，主宰着我们的解放，使我们的法律得 
到保证;你使得三色国旗在阳光中闪射出战斗的光芒，甚至真理也 
要从你身上汲取力量，就象代表耶和华名字的神秘的三角形①一 
样，你啊，你正是真理的反映。 

是谁发现了这个崇髙的口号？是谁笫一个传播它的？人们不 
知道。没有人会造这个口号，但也可以说，所有的人共同创造了这 
个口号。当法兰西人民用它来作为旗帜的时候，从字面上看，它不 
属于任何一个哲学家。这第一个把三个词组合在一起的人，他从 
中领悟到政治的福音，得到一种全体人民在他之后也都得到了的 
启示： 革命中的激情，深刻的暴露并掲示了生活，如同那巨大的风 
暴有时会倒海翻江一样。也许在最下层人民中间有这么一个人，出 
于爱国主义的热情，第一个把这三个过去从来没有人联用过的词 
结合在一起。在这种情形下，这个无产者感到非常自豪，并准备为 
自己的祖国而牺牲，就象斯巴达或罗马的公民一样，他大声呼喊: 

自由。但是，我们和罗马不同，基督教早成为过去，法国的革命者 

• # 

①耶和华，原名 JShovah ， 或 YSherah ， 即犹太教神雅赫维（写作 JHWH 或 
YHWH )。 但犹太教禁呼其名，故读经时以吾主”代之。后基督教神学家 
误把 Adanal —词中的元音嵌入 JHWH ， 即成 Jahweh ， 或 Yahweh ， 读作耶和华 a 这 
里所指的神秘三角形是因为耶和华的第一个字母 ¥ 构成了三角形。一译者 
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记得是被卡米尔 • 德穆兰①称之为“长裤党耶稣”的这种基 督教; 
他的内心又要他宣告第二个 口号： $手。不过，他再也不是基督 
教徒，尽管他承认基督精神，但在智面，他却必须有一个信仰， 
一个信条。十八世纪并没有白白过去，这人阅读过卢梭的著作;于 
是他宣扬 ff 。 这三个词符合于我们认识、爱以及实践我们的认 
识和爱的 需要； 同时也是对这种三重需要的完整总结，即对 
几个世纪来经过无数革命早已形成的一切事物的完整总结，例如 
古代各共和国的重大活动，中世纪的感情高涨，以及对于近代几 
个世纪的看法。形戍这样的一个口号是否会令人感到突然呢？它 
是永恒真理的表现之一。它表明为何今天这个口号虽然在建筑物 
和旗帜上已被抹掉，但它一旦公告于世，就能获得人们普遍的赞 
扬。是的，人们可以抹掉它，人们可以嘲笑它，但它决不会因遭人 
践踏而被真正抹掉，或受到损害；因为它是正确的，它是神圣的，它 
代表人们迫求的理想，它象征神示的未来，它已在理论原则上占据 
了优势，它终将也有一天在客观事实上赢得胜利，它是磨灭不了 
的，它是永存的。 


①卡米尔•德穆兰（1760—1794)，法国的政治活 动家。 1789年法国大举命期 
间，他参加了攻占巴士底狱的 战斗， 后又参加马拉等人组织的科尔得利俱乐部。他创 
办了《法兰西和波拉邦特革命报》，积极宣传革命主张，反对封建旧制度。1794年，他和 
丹东同时被当时执攻的难各宾派处以绞刑。——译者 
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第二章 

平等是一种原则，一种信条 

有人枉费心机试图杏定或者贬低我刚才对于我们先辈的格言 
所賦予的哲学意义。他们解释这个格言所采用的卑劣和肮脏手法 
在人类进步的敌人身上是屡见不鲜的。在他们看来，在世界上竖起 
这面旗帜的是腐朽和愚昧，而不是道德和天才，那些听信他们的话 
的人，即那些卑鄙下流的家伙，也许会贪婪地捡起这三个缺乏实际 
意义的词，因为这三个词可以使他们生活放纵，并与他们的主人建 
立一种虚假的平等。最卑贱的感情、欲望和贪财，只会引起人们对 
这场战斗的叫嚣而不是对和平的呼声。因此，法兰西在举起这面 
旗帜的同时会使自己受到玷污;而且，在经受过这场浩劫和充满失 
望的惑受之后，除了确信平等是一种幻想外，就几乎一无所获了。 

另一种虽不如此卑劣、但同样是庸俗的解释则认为我们的法 
律和宪法的起草人对于平等一词，除了今天已经付诸实现的东西 

耱 • 

即公民平等、法律面前平等以外，就简直一无所知。似乎只要颁布 
一个国家的纲领,全体公民就会在某些方面按照法律办事;某些法 
律就可以适用于全体公民，人人必须执行。然而，事实上如同民法 
和刑法不承认阶级，不区別对待每个公民一样，其结果是，这样的 
纲领从现在起就有可能实现，许诺的平等也有可能实现。对这些 
人的解释，我们可以回答说，至少他们应该学会政治法律和懂得 
刑法，如果他们认为只有一小部分掌握制订法律的公民才能享受 
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平等，那他们简直是疯子。不过也有人不是这样去理解大革命的 
公理的。在这一公理中，不是只谈公民平等，而是谈人类 平等； 另 
一方面，不是谈一个或多或少受到限制的事实，而是谈指导这个事 
实的一种权利。在作为事实的平等和作为原则的平等之间，存在 
着如孟德斯鸠所说的“天壤之别”。 

是的，我要再一次强调，对于这个象征，我们先辈的理解与上 
述的理解是不同的。这一象征中的每一个词代表一种原则，即一 
种信条，一道命令。象征中的平等一词不是说我们试图创立一个 
全体公民人人平等的共和国，而是说平等是一种神圣的法律，一 
种先于所有法律的法律，一种派生出各种法律的法律。 

对于懂得思想的连续性的人来说，这其中有一个不容置疑的 
论据。他们懂得这些思想首先在某些思想家的著作中形成，后来 
又怎样转为公众的舆论，并在行动中付诸实现。我要问，在革命公 
式中，一词是从何而 来的？ 它来自卢梭。正是卢梭，卢梭的书 
籍，他学派，把平等献给了我们的革命。然而，在卢梭 的蒸作 
中，平等几乎构成了一种完整的学说。卢梭的每一篇著作都建立 
在人类平等的基础之上；因为在他看来，公民的平等本身，只是人 
们自然平等的一种形式和必然结果，因此，正当卢梭精神传播到 
人民中间，并为我们定下法律的时候，由全体人民大声说出的于 f 
这个词就成为一种原则、一种信条、一种信念、一种信仰、一种宗 
教。 




这项原则今天已被公认为司法准则 


我要问那些不承认在人类平等中具有某种原則，或者说某种 
信条和某个戒律的人，为什么他们认为下面的事实是不好的，是违 
背公正的，是违反健全的立 法呢？ 比如说，一个父亲今天仍象过 
去罗马人所做的那样，对他的儿子还操1生杀之权,或者认为一个 
主人可以杀害或伤害他的仆人而不受制裁，就象各国过去所做的 
那样，或在奴隶制殖民地内还在发生的情形那样。我要问为什么他 
们觉得在欧洲重新建立奴隶制和封建制是极不公道和十分荒谬 
的，相反，为什么他们认为最贫穷的公民采取反对最富裕公民的行 
动值得赞 赏呢？ 为什么他们认为不管受害者是谁，也不管罪犯是 
什么人，对不法行为和犯罪的刑罚应该一视同仁呢7 

这样，你们的司法原来是与拉西第蒙①人不公正地伤害和残杀 
伊洛特人的司法有区别的，同时也是与罗马人不公正地伤害和残 
杀他们的奴隶的司法有区别的，也是与中世纪的贵族不公正地伤 
害和残杀他们的家奴有区别的。你们不再根据伤害者和受害人的 
身分去定罪。如果今天一位王子杀害了一个平民，并用几块巴黎 
铸造的钱币去赎他的罪过，你们就会认为这是错误的。 

但是为什么在人类的法律中会有这种变 化呢？ 过去，在刑法 

①拉西第蒙是斯巴达的又一种名称，地处今日希腊伯罗奔尼撒半岛的南部，是 
吡中海、爱奥尼亜海、爱琴海海上交通的枢组和必经之地。——译者 
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方面，人们注意什 么呢？ 今天那些要使法律面前人人平等的人们 
又在考虑些什 么呢？ 毫无疑问他们是根据一种原则进行调节的， 
他们当然不会象失去理智的人那样胡作 非为； 他们根据某个普遍 
的、神圣的、铭刻在他们心中 的概念 去制定立法。 

然而这个槪念、这种原则、这种规则、这种准则究竟是什么呢? 
根据这个准则，过去法律所许可的许多行为今天被看作是罪孽，并 
为人们所憎恶或受到惩罚。 

这个原则，就是人类的平等。 

事实上，你们不得不承认今天的司法并不在一个人与另一个 
人之间作出 区别; 既然这两个人都具有人的待征，他们在司法的眼 
中就是平等的。 

如果说司法对于他们是公正的、不偏不倚的，那唯一理由就是 
他们都是人。父亲所以无权杀害他的孩子，因为人类的特征也体 
现在小孩的脸上。富翁所以无权强制可怜的穷人，因为人类的特 
征保护着可怜的人去反对富翁。因此，只要因为他是人，你得承认 
人具有某种权利。 

你们不会认为，发明这个规则是为的是使司法的管辖格外方 
便，格外正规化吧？这样来解释也是荒谬的。创造权利的东西(我 
指的是今天的权利）恰恰就是确认人们的平等。这种确认的平等 
先于司法，是平等创造了司法和构成了司法。如果一个生气的父 
亲或者一个嫉妒的丈夫能够随心所欲地报复或进行惩罚，那是因 
为当时人类的平等尚未得到承认，也因为弱者在强者面前一文不 
值或者说微乎其微。请你们相信，如果公众舆论还在人类的种族 
之间制造区别的话，司法就会追随舆论，这样还会象古代和中世纪 
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那样产生两种或三种司法。 

有人力图把今天的司法说成只承认同一种民族内公民之间的 
平等，这完全是徒然的。为什么在这种情形下，杀害一个外国侨民 
也要象杀害一个本国居民那样受到惩罚呢？ 

请注意，这里的问题不在于人为法，而在于这些法的原则=> 我 
要马上证实，公民的平等就象我们今天所理解的那样是源于我们 
对一般人的平等的信仰;从上一世纪以来，这两种信仰一直是不可 
割的，而且是产生于同一种学说，人们不能反对人为法，也不能 
用指明公民的平等经常取代人类的平等来杏定我们对于人类平 
等的感情。我需要得到证实的是，当一些人不是我们的手足同胞， 
而受到种种暴行侵犯时，我们就完全熟视无睹。 

那么你们自己在这一点上检査一下。我并不认为这些是强加 
给欧洲人的暴行和折磨;欧洲各国人民有着密切的联系，他们之间 
不得不保持着某种司法方面的相互保证。但是那些黑奴販子要把 
奴隶畈运到你们美洲的殖民地去。我告诉你们，那些殖民地的蔗 
糖和咖啡需要黑人去种楦。无论是来自欧洲的白人，或是印第安 
人自己，都无法忍受在酷热的阳光下劳动。这些垦殖者期待着黑 
奴，如果非洲人的奴隶制度不被肯定接受的话，他们的财产就会 
受到损失。而殖民地也就会结束。你们会用这一句名言回 答我： 
“宁可牺牲殖民地，也不放弃原则' 人们竟那样愚蠢地把这句话 
说成是对法兰西革命的犯罪，而这句受到人们谴责的话，仅仅是良 
心的最高呐喊，是正义的呼声，也是高乃依①曾说过的“不如去死” 

①髙乃依 ( ComeiUe ，1606— 1684)，法国剧作家，以 《 勒•熙镄》、《贺拉斯 》 、《西 
拿波利厄克特》四大悲剧闻名 于世* ——译者 
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的声音。 

有人对你说，那些人是黑人，他们是夏姆 ( ClmnOO ) 人种，而你 
们是雅弗 ( Japhet )® 人种。对此，你就回答说，肤色的差别不能证 
实奴隶制的正确；你说，瑞典人比西班乐人皮肤白，但并不能从这 
句诘得出任何结论。 

但是有人还会对你说，过去那些教皇曾经敕书把统治非洲领 
土的主权授与欧洲人，而那些可怜的印第安人的伟大保护人—— 
拉斯 • 加萨斯③曾认为黑人沦为俘虏是件正当的好事。你会说，教 
皇们所支配的是不属于自己的东西，而拉斯以后也会赞同克拉克 
逊④的意见去解放黑奴。 

最后，让人们用<圣经对众多的人民所宣布的灭绝的判决 
去反驳你们吧，你们将会厌恶地合上书，将这些戒律归咎于当时人 
类的愚昧无知。 

因此，什么都不能战胜你们对正义的感情，这种感情并非其 
他，而是对人类平等的信 仰。 

① 夏姆系<圣经 • 创世记》里的人物，是诺亚的儿子，后成为埃及人、埃塞俄比亚 
人、索马里人的祖先。——译者 

② 雅弗系《圣经> 里代表的族长，他是诺亚的儿子，后成为印欧语系里各国人民 
的祖先。——译者 

③ 拉斯•加萨斯 ( Las - Casas , 1474 —1566)，西班牙传教士和多明我会修士。他 
在南美洲和安的列斯群岛以所谓保护印第安人的名义，实际上推行的是一种改头换面 
的殖民主义政策。——译者 

④ 这可能是作者在引证时的一处笔误，把萨米埃尔 • 克拉克 (Samuel Clarke ) 
误为克拉克逊 ( Clankson )。 克拉克 （1675—1729) 是英国哲学家和神学家，早先研究笛 
卡尔哲学，主要作品是《论存在和上帝的属性>，其矛头与霍布斯和斯宾诺莎的观点针 
锋相对。他在与莱布尼茨探讨时间空间的渾信来 往中， 他的立场赞成牛顿的现实主义 
观点，反对莱布尼茨的唯心论。——译者 

⑤ 摩西，《圣经》故事中犹太人的古代领油，向犹太民族传技上帝律法的人 《 —^ 

译者 
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这种信仰，可以说今天已自然地体现在所有完美无缺的智者 
身上，并产生了效果。外交官们制定了人为法，还作出对买卖人口 
施以刑罚的规定。 

我们的结论是，今天从人道思想出发，承认每个人单就作为人 
的资格而言，可享有某些 权利； 但是也可以反过来说，每个人都 
有可能具有和其他任何人同样的权利。由此我们必然得出第二个 
结论,即如果我们还无法真正行使这种权利的话，如杲我们还太愚 
昧、太堕落、太贫困，以致无法在地球上组织人类平等的话，那么这 
种平等仍然比我们所有的民族、我们所有的政体、我们所有的机构 
更优越，更高超。 


第四章 

当今社会，从某方面观察， 

除此原则外，别无其他基础 

凡是不愿看见人类平等原则的人，至少应当承认存在着一种 
公民平等的原则。我理解的公民平等是公民在刑法、政法、民法 
各个方面的平等。 

拿实上 ，如果我们从某个角度去观察今日欧洲大部分社会，我 
们就会发现，这种公民平等不仅在现实中已经确立，而且在法律上 
也已经颁布。比如，当代法兰西呈现的是一幅什么情景呢？ 

第一、这个国家作为一个统一的整体出现在国际社会之中， 
它是一个准备捍卫自己的权利的整体，因此，它以自己的军队为代 
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表。那么什么是组织军队的公认原则呢。是平等。因为可以说所 
有的公民都要服兵役，而每个士兵（我记不起是哪一位君王说过 
的）都可能成为法兰西的元帅当然我知道这根本不是事实，无 
论哪里，到处都是不平等。富人可以世袭，对于勇气、才能的真正 
竞争是不存在的。有些人依靠他们父母财产的特权，象旧制度下 
的贲族一样，从学校毕业就成为天生的军官，或者至少可以享受一 
种专门教育，为他们的升阶晋级铺平道路。另一方面，手工业者和 
葡萄园工人的儿子，无论他们的才能如何卓越，也无论天性賦予他 
们的勇气多么恢宏，他们获得的一切恰恰只能当一名无名小卒。 
不，平等事实上并不存在；但好在原则已经宣布，并为人们所公 
认。 

第二、国家制定法律并进行管理。我承认，平等的原则在这 
—点上为得到人们的公认，曾遇到过很大的阻力。贵族阶级和君 
主制度最初顽固地进行抵抗以便保存其所谓的法权和杈力的东 
西： 因为这是我们首次革命。后来这个君主制度和这个贵族阶级 
被推翻，又出现了莫名其妙的什么伪君主和伪贵族阶级，他们企图 
取代前者登上 王位： 这就是第一帝国和君主复辟制度。它们后来 
又被推翻，而这一次是第三等级。它依靠人民，并由人民赢得胜 
利，但在它的内部又涌现出热情的贵族学者，他们自称立法权和政 
府只属于 他们: 这就是今天我们眼前的尚无名称的国家。但是，我 
最后要问，你们反对人民的主杈，就是说反对所有人的权利，反对 
平等，那么你们的另一个原则是什么呢？从文字上讲，这个扠利本 


①这是拿破仑对当时出访法国的俄罗斯皇帝亚历山大一世所说的一句话。—— 

译者 
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身不正是在你们宪章的最后一条中乃至在我们初期的宪法里陈述 
过 的吗？ 难道我们没有看见所有违背众人意愿的另立一套政权的 
政府都完蛋 了吗？ 尽管绝大多数人还得不到政治权利，难道不已 
经承认法律是由某些人以全体的名义拟订出来的吗？这样以虚构 
代替真实，至少可避免权利的失效，或者可以说国家之所以得以维 
持，乃是由于权利得到公认，并宣布假如取消这种权利，假如取消 
代替权利的这一虚构，社会也就失去了基础。 

第三、国家从事农业、工业、商业，但又是什么原则支配着这 
些不同的劳 动呢？ 是名之谓自由竞争的平等。可是我知道，在这 
方面实际上占优势的是最可怕的不平等。真正的竞争并不存在， 
因为只有一小撮人占有劳动工具，其他人不得不在悲惨的情况下 
沦为工业奴隶。一些人是土地、机器和一切生产资料的主人，而这 
些生产资料是全体人民的才智在以往各个世纪中创造的，或者是 
一天一天不断地发现的。生产是为了这些人，并根据他扪的消费 
来安排的；这样的生产，跟它应有的目的相比，是非常渺小而可怜 
的。至于劳动者，他们只能得到工资；他们彼此争夺工资，他们和 
牲畜、机器——他们的真正竞争者^——争夺工资。他们的生存，即 
几百万人、几百万我们的同辈、同类、兄弟、同胞的生存都服从于形 
形色色的资本拥有者的目光短浅、粗心大意、庸碌无能、感情冲动、 
一时狂热所带来的种种命运和机缘。社会在宣布竞争的同时，直 
到现在并没有做其他事情，只做了一件大丑事:这就是把社会组织 
得活像一块圈地，一群被捆绑和被解除了武装的人在里面听任，另 
一群用优良武器装备的人肆意宰割。劳动或工业中的那种自由景 
象实际上非常类似土伦的苦役犯监狱。但无论如何，既然人人有 
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权从事工业，享有财产这一点已被宣布，并得到公认，人民就已经 
取得了伟大的胜利。 

第四、在刑法中，也处处都宣告了平等的同一原则。 

如果人们认为我是上当受骗，如果认为我是被大量布下的诱 
饵所迷惑，而狂热地以为我们的刑法是人人平等的，因此我们就具 
有再好不过的公正的话，那就大错特错了。事实上，对于这些我连 
一个字都不相信。但是，如果认为真正的刑法平等实际上占优勢 
是错误的话，那么认为一种粗糙的刑法平等实际上已经建立却是 
正确的；如果认为刑法平等的原则，如同我们今天所理解的那样， 
就是司法的原则本身是错误的话，那么认为这个原则是司法的影 
子和通向真正公平的道路则是不正确的。对这一点，我想进一步 
加以阐明。 

要使司法在穷富之间一律平等，首先当初就不应该区分穷人 
的孩子和富人的孩子；换句话说，应该使人人受公共教育，正如社 
会契约早已颁布的那样；孩子们应该不分出身，人人得到同样的道 
德教育，然后从同一个起点上共同前进，孩子们就会真正地以髙尚 
的道德进行斗争。如果他们做了什么坏事，这时归咎于他们就是 
合理的了。但是我要问，对一个不幸的傻瓜，一个因为早先的条件 
不好而没有受教育的人，或者一个由于贫困和生活不下去而不得 
不走上犯罪道路的人，和对一个任何事理都无法开导或是罪无可 
绾的人科以同样的刑罚，这是什么司法？你们要象惩办成年人那 
样地去惩罚一个未成年的人吗？不，因为你们考虑到他年龄小。 
多少成年人，由于缺乏教养而真正成为社会上的少年，应该把他们 
看作未成年人！司法，就其本质而言，就是 平等： 越缺乏平等条件 



的地方，我就越难看出在刑罚平等上有什么司法。当你们为了争 
夺奖金让两匹马赛跑时，你们决不允许一匹马上的装载量比另一 
匹马增加 一倍; 在这事情上你们具有平等的兴趣和感情，甚至连跨 
在马鞍上的赛马骑师也得称一称重量。可是在人类的刑律方面， 
你们却是另一套做法。对于一个富翁的偷窃行为（当你们惩罚他 
的时候)，和一个穷人 的偷窃 行为，你们却科以同样的刑罚。难道 
你们看不出穷人身上的负担要比富翁重一千倍吗？ 

现在让我们转到上述主题上来吧！假设不管人们所处的各个 
社会阶层是如何的不平等，轻罪的刑罚应当一致。这种平等的司 
法，这种平等的惩罚是否会发生呢？大家都认为会发生的，人人都 
这样说，而且常常流露于言词之间，人们甚至站到屋顶上大声叫 
喊； 但这仍然是一句谎话。 

请你们査询一下统计数据;它会告诉你们哪些阶级要进监狱、 
苦役劳改所和上断头台。有一个社会，那里的人只睪一犯罪就会 
落入法网或宪兵手中，那就是穷苦阶级。还有另一个社会,那里有 
些人几乎犯有种种的罪行，但他们可以不受刑法处分，或者至少不 
必害 怕它： 那就是富人阶级。司法是一个瞎眼的波吕斐摩斯①，一 
个畸形的、粗野的希腊独眼 巨人： 富人，受他们彬彬有礼和天真可 
爱的神色的庇护，可以免受打击，就象宇利斯②及其伙伴从地洞里 
逃出来时躲避在羊群的白色羊毛下面一样。 

① 波吕 斐摩斯 （ Polyphdmes), 希腊独眼巨神，以食人肉为生。传说宇利斯在海 
上漂流，来到西西里岛，误人他的洞穴，一部分人被他吞掉。宇利斯设法用酒把他灌 
醉，又用烧烫的铁钎戳瞎了他的独眼，他才与其他的幸存者脱险逃生。一译者 

② 同 上注。宇 利斯等逃出洞六时是躲在羊肚子下面的，尽管波吕斐摩斯把住洞 
口，由于他眼睛已瞎，他仍裨宇利斯使用的巧妙诡计所愚弄和欺鞞9 —译者 
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普通一个平民都愿意挣得比他能用诚实的方式赚到的更多的 
工资： 他除了使用暴力外别无其他办法；他当了小偷；人家把他逮 
住，关押起来，对他进行审讯，并判他在船上服苦役。而一个有钱 
人当了小偷，一个上等阶级里的人当了小偷就大不一样，他的命运 
要好得多；他可以随心所欲地施展他的本领；他盗窃十万法郎，比 
别人偷一个苏还要方便。请实实在在地观察一下上等阶级的获利 
经营吧，并请告诉我，哪些营业里没有偷税漏税，哪些属于非一般 
性的、反常的，亦即违反规定的，而又几乎从不受到惩治。诚实、正 
直和珍视荣誊，这些难道是工业大臣和财政大臣的固有特征？当 
代有人为某些资本家创造了“猞猁”这个外号;但是，在这片阴森森 
的森林里，今天的人都为了抢劫财富而越来越疯狂地你争我夺，所 
有资本家都是“猞猁”。在这些被贵族院议员喻之为金融巨头的下 
层，则是财产并不豪富的投机商，再后是地位更加低微的其他一些 
人。可是他们会更纯 洁吗？ 人们说，有多少可耻的经商，就有多少 
缺德的赌博，就有多少非法利益用来购买已经取代了过去的终生 
爵位的官职！这难道是商业本身所具有的正大光明吗？但是谁不 
埋怨今天的商业到处是堵不住的偷税漏税，尔虞我诈成为商业的 
灵魂，招摇撞骗抅成商业的神 经呢？ 此外，每个良心不纯的、把商 
业作为其职业的人难道不总是为了孤注一掷，利用他人的破产而 
发财致富 的吗？ 

我这样设想，一个人诞生在上层阶级之中，或被接纳在这些阶 
级之中，他非常贪婪，不怕受良心的责备，因此要不惜采用一切合 
法和非法的手段去发财致富。他被奢华所诱惑，他会自言自语地 
说:我 将获得所有这些财富，我将拥有别墅、地产和仆人；我生来就 




是当王侯的 料子: 我就是阿卡迪①的王子。这种人缺乏道德，一味 
追求权势和富裕，权势是为了变得富裕，富裕是为了有权势，他在 
许多方面酷似送往苦役船上的小偷。我得承认这个人思想敏捷, 
智慧过人，这是真实的；可是我推想他缺乏优良品德，从道德方面 
来看，他是一个真正的蠢货。多少人就成了这个模样 I 司法没有 
办法对付他;那么，到什么时候人们才见不到他往上爬呢？倘若他 
瞧不起商业、财政或者诉讼法，那他就去当政治阴谋家。他如果当 
新闻记者，他会把读者对他文章寄托的信任出卖殆尽;他如果当上 
议员，他会把选举人的重托卖个精光；如果有人指责他这种做法， 
他会运用部长的宽容在必要时听命于选民，他会说:我有权利卖掉 
他们，因为他们是属于我的。为什么这个人不去当部长呢？人们 
有时看见过类似的奇迹。于是他会卖掉或通过他的情妇转手卖掉 
国家的官职，或者利用国家颁发的有价证券进行投柷钻营。我们 
可以举出一大批或多或少类似这个典型的例子。出众的外交家， 
为了金钱而叛变，出卖了他们缉国的利益；诚实的人民议员为了他 
们的地位出卖了他们在议会里的选票；各种不同身份的谨慎的官 
员利用他们的职权进行投机倒把；勇敢的将军们贪污士兵的给养， 
虔诚的传教士和神圣的主教滥用宗教的威严捞取遗产，类似这样 
的一群群小偷惯窃真是数不胜数。 

但是在上层阶级中，允许犯罪行为是否就到此为止呢？是否 
它只限于伪装得很巧妙的走私呢？不，一切可能的罪行到处都是 

①阿卡迪，位于希腊伯罗奔尼撒半岛的中部地区，这里的居民都以畜牧业为生》 
古代希腊的许多传说都出自这块地方，在文学上它往往是宁静的田园风光和生活幸福 
的象征。—译者 
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与财产的多少成正比的；所有的放荡纵欲都可以在金子的堡垒后 
面肆无忌惮地得到满足。洛佛拉斯@使他的金子掩护自己，就象 
过去用他的地位和贵族身份作掩护一样。有钱的塔尔丢夫②能够 
不受惩罚地施展阴谋诡计，到了戏剧的结尾，下级军官还无法逮捕 
他。 

我刚才设想当代某一个人能把下层的卡多什和曼得兰®的大 
胆行为转移到上层阶级和它们所占有的职务中去，这种假设可能 
成为现实。具有贪婪灵魂和雄才胆略的人们认清了本世纪的风 
气，他们更换了布景，把苦役船和监狱留给了蠢才，而他们只管收 
受花冠。他们成了被讽剌的对象，这是真的，然而，这对他们来说 
又有什么关 系呢？ 也许这种讽刺正是他们自己干的呢。罗伯尔 • 
玛盖尔④就是描绘上流社会里允许犯罪，不受惩处的一首诗。这 
个强盗从事一切非法勾当，拿信任、友谊、爱情以及种种做作的感 
情去作交易；都能大获 成功。 实际上，我们这个时代就是这样的。 
卡多什和曼德兰装扮成银行家的模样，在大庭广众之中公然估算， 
必要时，在司法机关罗列出他们拥有的资本。上世纪早该套上绞 
索的一个人口販子就无 耻地 说道: “人们不会绞死一个拥有十万家 

① 洛佛拉斯 ( Lovelace ， 1618—1657)，英国诗人和戏剧家，年青时就是一个非同 
一般的纨袴子弟，他的名字后来很快成为“诱骗者”的代名词。——铎者， 

② 塔尔丢夫，是法国古典主义著名剧作家莫里哀同名喜剧里的主人翁，一个善 
于拐骗引诱、诡计多端的伪“教士”，莫里哀以此来攻击天主教本身的麻朽堕落 。由子 
该剧在社会上产生的巨大影响，塔尔丢夫也就成了〜骗子”的同义词。——译者 

③ 卡多什 (Cartouche ， 1693—1721) ，曼特兰 （ Mandrin ， 1725—1755) ， 这两人都 
是法国有名的强盗头子，并建立各自的队伍和武装专门与行政当局分庭抗礼。——译 
者 

④ 罗伯尔 • 玛盖尔是小说里的人物，也是另一种类型的强盗的化身；在现代吐 
会中，他往往改头换面，裝扮成银行家和新闻记者的模样，出没于上流社会的权势富贵 
之间。一译者 
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产的富翁'如今类似这样的人非但不会绞死，而且还给他恢复一 
切荣#。 

有时，只有几例上层阶级犯下的罪行(我指的是由法典正式肯 
定下来的罪行)偶尔被发觉，但如果要追究就要化很大的力气。然 
而，即使这样，还有人替他们大声疾呼，阻止揭露这种丑闻，说类似 
这样的事例会使人民失去在道德风尚上对统治者所持的信仰，又 
说如果这些体面人被这样掲露的话，社会的荣誉就会受到损害。 
假如社会只靠欺骗而生存的话，这样的社会也太诚实了 I 

在这一点上，我们的身体也沾染了阴影，我情愿承认我们被表 
象所欺骟。刑法上的平等，如同今天我们所了解的那样，只是用以 
掩盖和隐藏可悲的不平等。不过究竟需要多少世纪才能达到这方 
面的平等呢1如果真能达到，这真成了奇迹了。让我们回想一下， 
罗马帝国在整个共和国期间和实行帝制后很长时期内，任何奴隶 
都可以被他的主人处以死刑，而不会引起司法的注意。直到阿德 
里安①才制定出一条法律制止这种残杀。不过，他制定的这一项 
法律只反对无缘无故地杀害奴隶；而杀害奴隶的权_仍然保留。 
今天每个人的生命和财产不仅仅在物质上受到法律的保护，而且 
认为镇压犯罪行为对每个人来说都是一样的，司法一律平等地注 
视着每个人，并不因为他富有而不受惩处，也并不因为他 # 穷因而判 
以重刑。今天为了维持和安定国家的局面而必须做出的这种设 
想，应该说是人类的一个可喜的进步。 


①阿德里安 ( Adrien ,76— 138)，公元 117— 138年间的古罗马皇帝，是先王特里 
if: 的继子。他执政期间，军事上实行防守政策，政治上建立起完整的行政管理体系，同 
时采取鼓励经济，繁荣文化艺术等办法，使古罗马的统治达到了全盛时期0 — 译者 


\ 
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第五、平等的同一原则也调整着公民之间的契约和合同，并 
保证它们的执行。 ’ 

我清楚地知道在这方面还只是一种虚构；知道穷人跟富翁订 
立合同，在诉讼中从来得不到关于穷人的杈利不至丧失的保证。 
我认为所有下面这些情况都会给穷人带来不平等，如诉讼程序中 
的千百种骗局，诉讼所需的昂贵费用，以及富人手下拥有忠仆、律 
师、公证人、执达吏和一大批从事诉讼的人员为之出力的方便。读 
一 读伯坦恩①所写的关于司法机构的文章，你们就知道寡妇和孤 
儿的权利究竟是什么了。总之，法官的公正尽可能为法律充当堡 
垒。因此这里也存在着平等的原则，而权利则建立在这个基础之 
上 0 

第六、关于平等的原则，这里另有一种更加令人惊奇的说法。 
谁能在中世纪就预料到这样的时代将会到来呢 I 在那个时代，最 
普通的一个公民的思想在法律方面被认为不只是与僧侣或受过削 
发礼的牧师，也不只是与主教或大主教的思想是平等的，而且与 
罗马教皇的思想也是平等的；在那个时代，对于整个教会都是统 
一的并由二十次主教会议支持的教皇圣旨，任何人，甚至是愚昧无 
知的人都有权表示拒绝，提出他自己的反对意见，他不只是在秘 
密的灵魂深处反对，而且是公幵地用口头、书面或一切可能的方式 
表示反对;在那个时代，一句话，在认识的事物方面，谁也不隶属于 
谁; 在那个时代，任何一个人都有可能成为教皇。这些事情终于发 


①伯坦恩 （ Bentham ,1743—1832), 英国哲学家和法学家，霍布斯的门徒。他创 
立了道德功利主义学说，即所谓“最大多数人的最大幸福的 原则' 这种哲学观点在十 
九世纪初碉的夹国政佾生活中起过十分重大的作用《——译者 
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生了： 因为你们在思想自由、言论自由、信仰自由、宗教哲学自由、 
宗教信仰自由的名义下还能宣告什么呢？除非就是精神平等、智 
慧平等吧 I 

我知道，这里的平等仍然不过是一些谎言罢了，因为这种平等 
所给予的权利，如果要加以运用，人民就必须有可能从事智力劳 
动，或至少有时间参加精神活动。这真是一条波澜壮阔的河流，它 
紧靠我的身边流过去；倘若我不能从河里汲取点滴河水来润湿我 
的嘴唇，这条如此美丽.水源如此丰富的河流对我又有什么意义? 
这就是人民的 命运: 人民有智慧的自由，可惜他不可能去使用它。 

我毫不喜欢人们天天为公认的思想权利所设下的那千百种微 
不足道的障碍。制定法律限制创作自由，对于信仰自由进行有形 
或无形的迫害，对于宗教信仰自由作种种阻挠，所有这些都是当杈 
者挖空心思设下的马基雅维里①式的阴谋诡计，他们零打碎敲地 
把他们原来成批许可的东西都偷偷地弄走，这一切在这类主题上 
是不值得加以注意的。我读的是组织方面的一般缺陷，它已经宣 
布的人人享有智慧的权利变得虚无飘渺。既然在今天这个社会里 
任何东西都是无组织的，这智慧的平等，事实上只是一种幻想，虽 
说从权利上得到公认。绝大多数人民无 fe 参与智力生活；他们如 
同野蛮人一样生活，听天由命；因为人民要自己管理自己，现在 
只剩下感觉、需要和粗暴惩罚的威胁。仔细看看你们的城市和乡 
村，调査一下是否确实实行了思想自由和宗教自由。也许那里存 


① 马基雅维里 （ Machiave 】，1469—1577), 意大利早期资产阶级思想家，曾多次 
参与当时的政局或反政•局活动，主张为达到目的可以不择任何手段，以杈谋家或饵术 
家著称于世。——译者 
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在平等，但只不过是一种虚假的平等。例如，里昂工场里75,000 
丝织工人是否广泛地运用了如此慷慨賜给大家的 息想权利呢？ 这 
些可怜的人们，他们一生下来，刚刚能够有规则地移动手臂，他们 
的父母被饥寒所迫，就考虑要利用他们。于是他们白天跟织布机 
在一起，晚上就睡在织布机上面（这就象一种吊床似的可以节省 
很多地方），他们就这样开始了一辈子从事的劳动。一个人的生命 
将在永远以同一种方式移动手臂中度过。他们变成了机器，变成 
了织布机的不可分割的组成部分，就好象这架织布机就是他们的 
一个部分一样。这些工人和织布机构成了一个运转的 整体： 他们 
是这架织布机的灵魂，但是他们自己却缺乏灵魂。我说他们好象 
正在织网的蜘蛛。蜘蛛捕捉昆虫用以充饥，它只是服从它的本能， 
它并不具有智慧。而里昂的丝织工人，编织他们的网为的是捕获 
一块面包和一块奶酪，作为每天的食粮。不过，也许在这些手工业 
者的儿子中间，会出现一些人才，他们有的从大自然领受了计算行 
星规律的使命，农民的儿子拉勃拉斯®就是一个;也有的肩负歌颂 
美德，减轻人类苦难的使命，农民的儿子维吉尔②又是一个；还有 
的接受了把人类引向上帝的任务，比如雕刻匠的儿子苏格拉底或 
钟表匠的儿子卢梭。当苏格拉底和维吉尔活着的时候，当卢梭成名 
的时候，当拉勃拉斯诞生的时候，权利还没有宣布；今天，多亏了这 
些人以及他们的同时代人，权利已被宣布。可是如果总要出现什 
么奇迹才能使一个被不公正地埋没于黑暗当中和匿迹在下层社会 


①拉勃拉斯 ( Laplace , 1749—1827), 法国物理学家和天文 学家。 ——译者 
® 维吉尔 （ Virgile ， 公元前71—19)，古罗马诗人，也是奥古斯特最尊重的一位诗 
人。公元四世纪起\他被罗马棊督教会认为是未来世界的预言人和圣人 9 一译者 
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里的天才重见光明的话，这个权利的宣布又有什么意 义呢？ 事实 
上，社会就像吝啬鬼普吕通①一样的残酷无情，很难能让奥尔佛 © 
从地狱里爬出来。人们不过偶尔看见一个灵魂从深渊中出来，而 
其他更多的灵魂却永远沉没在深渊之中，于是就对今日的平等发 
出赞赏的呼喊。唉1难道你们没有看到你们这种惊奇本身不就是 
压抑智慧的不平等的证明吗？ 

然而是否仅仅为了很少几位生下来就可能夭折的稀有天才， 
我们就应该有怜悯心并流眼泪呢？应该说这是为所有的人，因为 
大家都有值得我们怜悯和流眼泪的遭遇。我说的是所有这些孩 
子，所有这些人；我说的也是智力上的最弱者和最强者，人人都毫 
无例外。我说，根据你们智慧平等的原则，凡是上帝创造智慧的地 
方，也就是说凡是有人生存的地方，人就有杈利成为一个真正的 
人，并且要过与野蛮人完全不同的生活。耶稣说过,人不仅仅是靠 
面包生存，还要靠阳光和真理而生存。然而哪里有阳光？哪里有真 
理?哪里有现在的社会分配给他的孩子们的精神食粮呢？ 

你们会对我说，社会上有一部分人注定要从事劳动，这是必要 
的，不可能出现另外的情况。你们若相信这一点，你们应当把你们 
演讲中的思想自由、创作自由、宗教自由等这些大字眼全部刪去; 
或者承认你们同意对上述问题这样理解:如同刚才我说的那样，是 
一种全面的否定和空虚的平等。思想自由、表达思想自由、宗教自 

①普吕通，希腊神话中的地狱神，而在罗马神话中变成了死神。但他面目善良， 
倒是土地的保护神，故 又有“ 財富施与者”之称。—译者 

.②奥尔佛是特拉斯的诗人和歌手，他的妻子奥立狄斯死后，他追到阴间，并用琴 
声感动了宙斯的女儿彼尔塞福涅，她答应把诗人的妻子送回人间，但条件是他在路上 
不得回顾。当他们走出地面时，奥尔佛违背了诺言，结果妻子又回到了地狱，后来他被 
宇斯用雷击死。一译者 
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由，在一个3千万人口的国家中只适用于几百、几千人，我看这就 
是不平等。在一个10万人中只有一人享有这种特权的地方，用 
“奴役”这个词称它比用 a 自由”这个词更为恰当。你们应当说智慧 
是奴隶，并说智慧在奴役中渐趋衰竭，而不应当说智慧是自由的。 

但是，你们真的会认为所有的人都不可能运用他们所具有的 
智慧功 能吗? 因为劳动是我们本性的一种必需，你们难道会认为由 
此可以得出结论，一大部分人就应当被剥夺精神生 活吗? 你们一定 
不会这样想的，因为你们回想到过去。过去有一个时期，基督教统 
治着欧洲，与公民的社会和无信仰的世界同时存在的是教会，它们 
跟恺撒①针锋相对。不过，那时候智慧平等尚未宣布，更谈不上智 
慧自由得到公认，可是人人都能运用智慧。实际上，任何人，哪怕原 
先有过奴役的各种标记和贫穷的各种斑点，都可以进入精神生活 
的范畴中去。知识之门人人可进，精神食粮属人人所有；活跃的源 
泉对任何人都不关闭。教会是精神领域，它接受所有的灵魂，而且 
这些灵魂都能在里面生活和得到滋养。我还要再说一遍，哪里没 
有平等，那里就没有自由。有两个世界，一个是教士世界，另一个 
是世俗世界。唯一的平等就在于把精神食粮賜予所有的人；但是 
准备这种食粮的权利并不属于所有的人，因此这种食粮对于僧侣 
和平民来说就不一样。教士把面包賜予世俗人，而为自己保留了 
甜酒。灵感的酒杯属于他们，不太丰盛的食物则交给平民。由此 
产生了一种令人可怕的不平等，神权政治压迫着整个世界。负责 

①恺擻 ( CSsar ， 公元前 101— 44)，古罗马著名军事将领及国家元首，他率领军队 
向欧洲各国，向北非，向中东地区进行一系列的远征，扩展了古罗马帝国的版图。公元 
前59年，他担任了古罗马执政官的职务，在公元前44年元老院决定授与他告罗马帝 
王的会议上，他被布鲁图刺死。 ——4 者 



准备大家智慧食粮的那些人分给平民的只是一些腐烂的食品，这 
时就有维克莱①和让 • 赫斯®这两位伟大的殉道者出来为大家收 
回酒杯，亦即平等的权利。是的，那个精神境界本来就应该推翻, 
并在它的废墟上宣布平等。可是事情又怎样呢？那个精神境界虽 
然被摧毁了，但是在它原来的位置上什么也没有建立。于是那些 
富人，那些无所事事的人，唯有他们继承了智慧大厦的残佘。他们 
拿这些遗产干什么呢？问题不在这里。我们要问，人民继承了什 
么，占有了 什么？ 一无所有。那么他们为人民做了些什么呢？什 
么也没有做。他们留给人民的是他们自己早已抛弃了的这种宗 
教，他们认为这种宗教对于人民还是适用的。事实并不如此。人 
民跟你们，即他们高贵的主人们一样是不信宗教的。人民不比你 
们更相信教皇，不比你们更相信本堂神甫，不比你们更相信耶稣 
基督的神性，也不比你们更相信未来的生活、天堂和地狱；甚至我 
可以说他们不比你们更相信上帝。总之人民和你们一样摈弃了道 
德观念和宗教观念。不管怎样，你们需要有一种宗教，以便说人 
民信奉宗教，这样你们的身后就不用拖带着象野蛮人似的一群群 
奴隶了。现在你们做什么呢？你们在宪章上明文 写着： 天主教是 
法兰西多数人民信奉的宗教。你们这样在一只空瓶子上贴了一张 
虚假的标签，于是就心满意足了。但是你们自己清楚，这只是一 
种虚构，天主教并未在法兰西占统治地位，绝大多数人民并不信奉 

① 维克莱 ( Wiclef , 1320—1384 )，应写为 John Wyclif, 英国神学家和宗教改 

良主义者，他的作品被主教会议斥之为邪说。 译者 

② 让 * 赫斯 (Jean Hus ，13<59—1415>， 捷克宗教改良主义者，布拉格大学的校 
长，深受维克莱思想的影响。由于他坚决抨击天主教的错误，他被主教会议宣判火刑。 
一译者 
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宗教。 

那么，这些注定从事劳动，并摈弃了宗教的人们，他们过着一 
种什么样的精神生 活呢？ 什么时候是他们提髙自己的时候呢？就 
是说，当他们的身体在休息中，他们向往上帝，熟悉上帝的事业，学 
习事物的道理，赞同世界的秩序，乃至接受他们自身的不幸，这些 
时间究竟在哪里？那些调整他们的行动，弥补他们的缺陷，指导他 
们改正错误的信条又在 哪里？ 总而言之，他们智力的锻炼和理性 
的修养又在哪里？这一切在今天已经不复存在，因为它们早已过 
时了。有钱人滥用人类的知识，就象对待一个捕获物那样弃之任 
之，随意摆布；他们与其说是用知识来营养自己，倒不如说是用来 
毒害自己，而人民却被剥夺了接受知识的权利。 

因此，我说思想自由、表达思想自由、信仰自由、宗教自由等大 
话，对绝大多数的人来说，并没有任何意义，它只是一种无法实现 
的权利，一种毫无效果的潜在力。但是当我观察人类进步的过程 
时，就认为这一段被剥夺的时期，对于人民的事业来说，要比上一 
阶段可贵，而且可贵得多。事实上，值得考察的不是现在，不是现 
在本身，而是跟过去比较的现在和跟将来比较的现在。今天已经 
宣布人人都拥有智慧的权利，这是一次巨大的革命，因为已经宣布 
但未能实现的权利远远胜过没有陚予权利的应用。请你们相信, 
权利的应用，将会再次到来;这一回，获得了权利的应用就不会产 
生神权政治和迷信， 4 而会产生民主和宗教。各种各样的智琴将在 
精神盛会上再一次获得应有地位的这一天将会到来，但到了那时 
不会再有教士和无神论者的区别了，无神论的世界就变成了教会, 
而平等将在双重范围内取得统治，即世俗统治和教会统治的司祭 
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长和国王。大祭司和专制君主、教皇和恺撒的双重范围内取得统 
治。 

我们认为，这显然是欧洲和基督教从光荣的宗教改革以来所 
走的道路。但不管人们是否同意这种结论，今天总不会有人能拒 
不承认各种智慧合法参与社会管理是一个既成事实，拒不承认人 
人都有获得知识的权利是社会的实际基础之一。因此，在智慧方 
面，仍然是平等的原则获胜，并占有统治地位。 

第七、最后，这同一个原则还调节着公民之间的私人关系以 
及在不同程度上涉及友谊和爱情的一系列关系。 

这里为了重复我一贯的看法，我深知在这一点上以及在所有 
其他方面，现实的平等只是一纸谎言，然而在这里，仍然是宣布了 
这个原则。人们想的是一样，行动另是一样。我只要举一个本来 
该是最神圣，而现在却最受裘读了的关系作为例子，这就是爱情。 

事实上，难道爱情平等不正是社会的现有法则吗？ — 诗人为了 
讴歌平等而创作的诗篇今天已被一切有识之士所接受。小说家们 
的艺术使我们能关心某个可怜的姑娘，而到结尾，他们让她嫁给一 
位王子;或者恰恰相反，他们让一个可怜的穷鬼取了一位公主。这 
样，在他们的理想观念中，他们把现实中狭隘而又野蛮的界限取消 
了。这是多么热烈的感情，同时他们是多么渴望爱情和平等，难 
道他们还没有在人类的心灵中把爱情和平等之火点燃吗？如今他 
们的乌托邦已普遍被接受。卢梭这位伟大的逻辑学者确实使他的 
世纪一时倒退过，同时向他自己提出这样的问题:假如一个国王的 
儿子和一个刽子手的女儿发生了爱情，那么会怎样呢？世纪微微 
点头，表示承认平等。是否存在父亲倒转变为孩子的事呢？为什么 
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刽子手的女儿就不能嫁给国王的儿子呢？ 一个孩子出世，他既非 
国王也不是刽子手。这个爱推理的世纪就是这样推理的，情感上的 
革命和政治上的革命是相辅而 行的： 而政治上的革命，在某些情况 
下，会使国王屈从于刽子手。 

革命实现了它的使命。今天，在理智的眼中，甚至在公众舆论 
面前，究竟什么叫做与社会地位低下的人缔结婚姻呢？是不是有 
些贵族豪门娶平民妇女为妻，与社会地位低下的人联姻呢？不，今 
天要么都是平民，要么都是贵族。 

但是实际上发生了什么事呢？目前在宣布无法实现的权利 
时，丧失了一切的还是人民。因为人们在拆除隔离穷人和富人住 
宅的厚墙的同时，又让腐化堕落钻进家室。通常富人不会在穷苦 
阶级里娶妻，可是他们常常从中挑选情妇;这些卑鄙的家伙，既能 
拿一些人的财富进行投机，又能以另一些人的贫困来钻营。 

权利本身和爱情中公认的平等权利都成了腐化堕落的手段。 
一个出身低微的贫穷少女，从前她知道自己是不能嫁给这个贵族 
或富 人的: 今天她为什么不相信她的誓言呢？ 

青年一代由于受了这种平等的蒙蔽，听任自己狂热的感情的 
摆布。平民的女儿渴望通过婚姻摆脱自身境遇，然而经常得到的 
是悔恨交集；财产和奢侈成为她们追求的目的，为了这个，她们放 
弃了爱情和婚姻。至于那些富裕的年青人，更是什么也不能阻止 
他们；因为平等使得所有的女人都接近他们，并把自己象猎物似的 
交给他们;平等吸引他们从自己的高等地位上走下来，就象平等吸 
引着女人从自身的卑微地位中升上去一样；于是双方相逢了，但这 
不是爱情的会合。你们埋怨风气放荡，你们问这是怎么造成的，我 
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对你 们说： 这是今天的平等，就是一种虚伪的、荒诞的平等所引起 
的。如今已没有任何障碍抵挡得住这样奔放的感情了。 

这种社会上习以为常、但完全无法实现的平等，其结果之一就 
是为了这种放荡纵欲，从贫苦阶级身上征收一项可怕的賦税。从 
前雅典人向克里特岛进贡，每年得给其丑无比的米诺托尔①呈献 
一定数量的年轻姑娘。在我国，贫苦阶级要交纳同样的贡品。我 
要问，这些不幸的女人，经过十八个世纪的基督教薰陶之后，难道 
今天还要她们再去模仿古代奴隶制和放肆的异教所具有的最可 
怕、最邪恶的 东西？ 她们从哪儿来 的呢？ 她们来自平民阶层；这是 
只有平民才要交纳的一种贡品。你们可以问问你们的 学者： 既然 
学者什么都研究，他们也可以来关心一下这些不幸的女人吧；那些 
严肃正经的学者，他们专为此事而受委任，请描绘这类女人的生活 
图景吧……学者们，请研究她们吧，她们是平民的女儿。 

这些女人是在地狱的最外圈的流放犯，我同意这种说法；可是 
这地狱，如同但丁②描绘的象征画面一样，也有很多各不相同的圆 
圈，一个套着一个。多少女人，多少男人在这些无数的圈中晃动，徒 
劳地寻觅爱情，这正是由于爱情意味着平等，也由于我们 P 下的虚 
假平等夺去了我们真正的平等1 

是的，爱情如同正义:它的实质就是平等；或者说这是正文本 

① 米诺托尔是古希腊神话中人身牛头的怪物，系克里特岛米诺王的妻子和一头 
白毛公牛所生 ，每年 (有的说每九年)荽送给他七个童男和七个童女，他后被泰再杀死。 
-译者 

② 伹丁 ( Dante , 1265—1321)，惫大利诗人，是中古到文艺复兴的代表性作家。他 
的代表作 《 神曲》分成三 部分: 《地狱篇炼狱篇天国篇《地狱篇》里分成九个圈， 
厝自然景色来描绘人物受苦的场面，痛苦绝望的境界0 «帝制论> 是他带 有空想 色彩的 
敦治现点的拉丁文著作 9 ——译者 
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身和公平，即最髙的平等。去爱我们的妇女，并娶她们为妻，这不 
就是对她们的正当权益的承认吗！她们属于我们，我们属于她们， 
或者她们和我们，或者我们和她们合而为一，以及把我们灵魂的功 
能传递给她们，使我们仰赖妇女，以至我们归附她们，依靠她们而 
生存的这种婚姻关系，这不就是平 等吗！ 我说，由父母的结合生出 
一个具有两人特征的小生命，这种既神圣又奥妙的婚姻，不就是平 
等吗！ 诗人和小说家没有 说错: 除非什么真正神圣的东西，任何事 
物都无法左右相爱的神圣婚姻。 

因此，你们不要在这种婚姻中，以虚假的平等概念去代替真:£ 
的平等，你们看一看由此会产生什么罪恶。如果你们在爱情上对 
平等没有其他什么观念，除非什么障碍把你们和你们需要的东西 
分割开来，你们完成的则不是正义行为，而是最大的非正义的行 
为； 你们实现的不是平等，却是取代了平等而建立的不平等。 

所以平等和正义的爱情渐渐远离，并从你们身上消逝;你们这 
一对非正义的永不分离的伙伴，你们拥抱，但拥抱的不是爱情，而 
只是痛苦和悔恨。 

今天，这么多男人和女人都抱怨在爱情中所得到的只是永恒 
的痛苦，这有什么值得大惊小怪呢？他们被眼前虚伪的平等欺骗 
了，于是就想方设法去实现这种平等，殊不知他们这是在宽容自己 
随心所欲地触犯真正的平等，也就是说触犯爱情。他们声称，他 
们是自由的，在哪一方面自 由呢？ 换句话说，他们的自由究竟为了 
什 么呢？ 爱情上的平等权利是已经宣布了的，宣布，乃是为了实现 
这种平等。可是取得这种权利，并加以滥用而不能真正地产生赋 
予人们的正义行为，这是新解放了的奴隶的做法。这种人根本不 




懂得自由的真实意义。现在这种事情很 平常： 由于对正义和爱情 
的真正意义全不了解，人们所做的不是实现平等的爱情，而是与爱 
情背道而驰。之所以要宣告爱情平等，就是为了要解决这个问题。 

有 人说: 男女之间已经没有界限了；从平等的角度-，也不存 
在分隔由爱情结合在一起的男女的等级差别了。然而，宣告平等 
以后又能得岀什么结果呢？是爱情平等吗？不，恰恰是爱情的不 
平等。为了实现平等，爱情应该具有正义和圣洁，也就是说，人们 
应当懂得婚姻是他们在地球上要完成的最大的公平行为，是最庄 
严地执行平等原则，也就是执行正义的原则。但是，由于对这些 
缺乏了解，以致他们在平等的名义下，实现的反而是不平等、非正 
义、不公平。因为，这种没有正义和平等概念的结合，不是真正的 
爱情，而是真正爱情的颠倒，是对爱情的犯罪。 

从前，古人曾经给天上的维纳斯①送去一位姊妹，可是他们没 
有给人间的维纳斯送同样的象征礼物。我们从某些方面说更先进 
了，我们懂得平等应当总是伴随着爱情的;可惜，由于缺乏对平等、 
正义、爱情的真正认识，我们思想上产生了某种模糊概念，以致 
把应当属于这两位女神中之一的东西送给了另一位女神。尤其是 
因为我们隐隐约约地有了比较髙尚的感情，因此我们倍感痛苦。 
我们渴望平等，我们宣告平等，而我们所做的恰恰相反；我们寻 
求爱情，但我们找到的却只是它的影子。因此我们仍处于黑暗之 
中，就象福音书所说的，饱含着眼泪和咬牙切齿。 

人类的道德风尚是否因为宣布爱情平等而有所提高了呢？对 
此我毫不怀疑;但我说暂时会出现一秤很大的不幸。唉！进步只能 
①维纳斯，古罗马象征爱和美的女神 ，也 是代表植物、花草的 女神。 一译者 
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历尽种种痛苦方可完成！是啊，宣告所有男女有自由发展他们感 
情的权利，在人类命运中是一个巨大进 步:事 实上，对于感情和爱 
情的奴役，该是多么可怕的奴役呀 f 然而，直至人们在认识上能跨 
出相应的一步以前，也就是说直至人们能够理解真正爱情平等的 
意义或是真正爱情的意义以前，一切都处于毫无规律的动乱之 
中，处于对人类最美的功能的粗暴揉躏之中。难道这不正是今曰 
事实上发生的一切吗？我们不是从各方面听到，人们不是把本世纪 
的风俗跟摄玫时代①风俗作比较，因为这太微不足道，而是跟罗马 
帝国沦陷时最后的纵酒狂欢相比较。 

因此，依此类推，爱情平等原则上已被接受；但事实上的不平 
等却仍然存在。现在我还需要谈压迫在妇女身上的不平等吗？ 

无论是精神世界或是物质世界，一切事物都是相互联系着的。 
如果妇女的奴役不消灭，我们就无法解放奴隶；如果爱情不解放， 
我们就不能废除血统贵族；倒不如说爱情本身是人类主要的解放 
者，因为爱情是与所有争取公民平等和政治平等的革命交织在一 
起的。在很大程度上，就是受到奴役之苦的爱情推倒了各种障碍， 
让平等的原则统治世界。可是为什么它就不能共享它为之付出如 
此多代价的胜利果 实呢？ 既然如此，为什么妇女不能享受这种胜 
利果 实呢？ 门第、财富，一句话就是物质、土地以及我们生存的一 
切物质条件已经不再决定人们爱情的意愿了；只有爱情本身才能 
决定。既然是由爱情决定，那么男女就是一样的了。因此，我们认 


①摄政时代在法国是专指1715 — 1723年期间，由于路易十五代表了政扠中的 
少数派，故实际的扠力落在腓立浦•特 • 奧尔良公爵(亲王)手中，故史家称这段时期 
为镰政时代。——译者 
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为既然每个妇女，作为妻子应与她的丈夫一律平等，那么所有妇女 
理应与所有男人处于同等地位。既然妇女在爱情和婚姻上与我们 
平等,她们怎么在其他方面不能平 等呢？ 因此，今日社会就必然要 
宣布男女 平等。 

近来有些人把妇女的解放诬陷为一种暴乱，我不赞同这些人 
的意见。问题是我们中间的一部分人去解放另一部分人的时候， 
要用正义支配我们之间的各种关系，而决不是把我们分裂开来，或 
把我们隔绝为两个不同阵营;总之，妇女应该在男子帮助下和男子 
一道站起来，而男人也应该在妇女帮助下和妇女一道站起来，而决 
不要把两性之间的共同事业分割和区別开来。 

男人和女人不是两个不同的个体，而是一个个体的两个方面， 
爱情使其彼此契合和连系。首先是一对男女，然后才是单身男人 
和单身女人。男女理应组成一对，他们是一对的两个部分。配偶 
以外，除爱情和婚姻以外，就不再有性的存在；他们同源，具有 
相同官能。男人时时刻刻处于他生命的知觉一感情一认识过程之 
中，女人也是这样，因此定义是相同的。 

感情一般在妇女身上占主导地位，而抽象的理智在男人身上 
占主导地位，这是可能的，但这有什么关系呢？同一个国家的全体 
居民之间不都具有某些共同的特点，用以区别不同于世界的其他 
居 民吗？ 年龄的差异不也表现出同样的反 差吗？ 所有的孩子，所 
有的青年，所有的老人，他们之间不都具有各自明显的相似之处 
吗？ 知觉在童年时代不占主导地 位吗？ 知觉和感情的混合不正是 
青年时代不断增长的动力吗？就象认识是中年人的特性，这一切 
后来不都成为老年人所有优点和缺点的本 源吗？ 一般的妇女 ，撇 
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幵性别不谈，也具有某种典型，我承认这 一点; 但是这种典型不能 
使她们区别于其他人，亦无法从哲学上构成另一类，以区別于男 
人。从这一点上说，妇女们可以说将组成人类中间的一种民族，或 
者是生命的一种特殊 纪元； 她们就是这样区别于男人，而决非其 
他。跟男人一徉，她们生命的每时每刻和全部行为中，都具有相互 
联系、不可分割的知觉 一感情 一认识过程。去掉爱情，对男人来 
说，她们是以人类的个体面貌出现的，并且踉男人们一样，她们处 
于公民社会的不同等级之中。 

但是，不能由此理解为有一天她们会丧失本身的性格和特征， 
有一天她们会成为男人。这决不会，她扪生命的种种表现总是包 
含着她们身上所固有的妇女的潜在性。不过这种潜在性在她们身 
上完全是隐藏着的，就象根本不存在似的。我们可以用肉眼去观 
察，可是我们的灵魂却无法觉察；或者即使我们有这种感觉，它在 
我们身上也只处于潜伏状态，而我们是丝毫意识不到的。 

我还要说，即使当这种潜在性表现出来的时候,她们的独创性 
和特性比起与人类本性三大官能相应的三大类型的 人们： 学者，艺 
术家，企业家的潜在性来说，或者比起人生三个 时期: 童年、青年、 
老年的潜在性来说，也并不属于另一个范畴。肯定这种潜在性是 
另一种，但它不属于另一个范畴。妇女的特点就在于她们在生命 
的任何时刻都潜在地注定要和男人组成一对。但在这种潜在性尚 
未表现并处于潜伏状态时,她们就象我刚才指出的那样，属于一般 
人类之列，儿童、青年或老人是这样，学者、艺术家、企业家也是这 
样。但是，即使这种潜在性表现出来，而且只是以同时具有知觉、 
感情和认识的行为表现出来，妇女和我们之间没有显示出任何本 
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质上的实质性差异；恰恰相反，我们仍然能从妇女的本质中找到 
我们自己的本质。 

让我们来观察一下实际发生的情况吧，同时观察一下现象的 
原因、本质及其效应和后果。首先构成妇女的独创性和特性的原 
因，在我们看来是与某人变成学者、艺术家或企业家的原因是相同 
的，这种原因隐藏在上帝身上，在我们并不了解的生命内部。我们 
粗略地把人们的各种官能归因于我们称之为本质或组织的东西， 
这难道不是真 的吗？ 本质和组织这些字眼除了表示我们毫无认识 
和完全不理解的若明若暗的潜在原因之外，它又说明什么，又表示 
了什么呢？对于妇女来说也是同样的情况。我们把秘密的、神奇 
的潜在性归之于本质和组织，这种潜在性可以从潜在状态转变到 
显现状态；也能从一般的人变成一个特殊的、具备某些明显特征的 
人，一个妻子，一个母亲。既然有这种现象发生，这样类似的情况 
就继续存在。因为艺术家失去灵感或者重新获得灵感是不由自主 
的，也不知道上帝怎么在他身上起作用的;同样妇女在自己身上感 
到一种使她产生爱情的灵感，然后做了母亲,她又俯身在她孩子的 
摇篮上，但是她对这些深刻的奥秘仍然一无所知。可是，不管是妇 
女还是艺术家，他们表现出他们生命以及他们身上的潜在性，是通 
过知觉、感情、认识统一的行为反映出来的，也是通过他们自己以 
及与他们休戚相关的本性的行为反映出来的。因而条件的同一性 
还是十分明显的。 

现在可以得出 结论: 为了达到他们现在这种状况，即具有某些 
不同的、但隐匿于本质之中的潜在性，学者、艺术家或企业家，作为 
人来说，仍然都是平等的。因为他们既然在人的本质三方面的某一 
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方面占了优势，它仍能汇集人的本质的三个方面，所以他们是平等 
的。当上帝赋予他们的并为他们所特有的官能开始显示出来时, 
他们就从通常同一的状况中走 出来: 这样就显示出他们的特殊性。 
那些同时具有来自特殊天性的知觉、感情、认识三重特性的行为， 
显示出他们的本质、特点和与别人的区別。但是他们只能靠自身去 
领受知觉一感情一认识，并与别人进行交流，从这一点来说，他们 
仍然是与我们平等的，具有和我们相类似的本性，一句话他们是 
人。妇女也是一样：她们自身感受到的以及她们表达出来的一切， 
就是知觉、感情、认识的总和。因此她们总是与我们平等的，具有 
相同的本性。上帝的源泉因人而异，但效果是一样的，一切能感觉 
到的、可以交流的东西都具有其同一性。同样的错误使得思想家 
们(我要在此顺便反驳他们）曾认为，在学者、企业家和艺术家之间 
有着根本的或本质的区別，譬如说，好像他们只有人体三种官能的 
一种作为其特点;他们还把妇女看成是另外一类不同的人,一种与 
男子有着本质上的差别的人。这实在是一个严重的误会。 

因此，简而言之，不管人们以何种方式来认识这个问题，总会 
宣吿男女平等。因为如果从配偶的角度去看妇女，妇女是与男人 
平等的，因为配偶就是建立在平等基础上的，爱情本身就是平等， 
哪里没有正义，即平等，那里就没有爱情，而只有爱情的反面。但 
假如不从配偶角度去看待妇女，她则是与男人一样的，在不同程度 
上具有同样官能的一 个人； 她是构成世界和人类社会统一体的一 
个品种。 

我要声明，我们这种理解妇女平等的方式是跟近来为此目的 
而出现的理论大不相同的，它同样得出其它许多结果。犹太一基 
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督教神学，原来诞生于东方，那时妇女普遍受奴役，它找不到更好 
的解释办法，只得解释说妇女是从亚当的肋骨下生出来的，并从亚 
当创造的这一观念出发，使妇女从属于男人。就这样运用创世教 
义奠定了两性的不平等和妇女的奴役地位。最近，那些主宰妇女 
事业的人，那些向夏娃©宣传叛逆的人，提出了根本区别两性的 
神学观点，把两性平等化，并使双方处于同等地位。事实上，关 
于上帝，他们不是提过一个看来十分离奇的公式 么:“ 上帝，他好； 
上帝，她好。”提出这一公式是向婆罗门教湿婆派②倒退。但是，他 
们是否真正懂得湿婆和杜尔卡③的古代崇信习俗，才这样如洼泡 
制起来7湿婆教是否把两项原则分开 了呢？ 不，恰恰相反，它把 
两项原则连结在不可分裂的象征之中。安凡丹④先生的公式适用 
于神圣的表示，肯定要髙于希伯来人的神话；这个公式没有把夏 
娃作为次要的创造物从亚当肋骨底下生出来，也不把夏娃当作男 
人的依附者，或男人的附属品；它让夏娃在男人身边才智錠放，与 
男人平起平坐。但是在我们看来，这有一个很大的缺点，就是把根 
本不应该加以区分的东西错误地区分开来。是的，上帝确实代表 
两项原则，它把这些原则封闭在神秘的本质之中；但是上帝在这里 

既不是他，也不是 她：它 通过第三者把他和她结合在一起。为什么 

• • 

① 夏娃，亚当的妻子，人类之母。因偷食禁食，上帝让地永远受孕和进受生儿育 
女之痛苦。 一 译者 

② 湿婆，婆罗门教和印度教主神之一，即毁灾之神，苦行之神，舞蹈之神。湿婆 
教与梵天教、毗湿奴教并列为印度教和婆罗门教中的三大教派之一。内有很多分支， 
有的反对婆罗门特权，有的主张男女平等。——译者 

③ 杜尔卡，是梵文 Durga 的音译。印度教雪山神女的化身之一，她既是湿婆的 
妻子，又是一个相对的独立女神——降麼女神。——译者 

④ 安凡丹 ( Enfantin , 1796— 1864), 法国工程师，空想社会主义者，奉行圣西门 

的学说和政治主张。——译者 
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要从上帝本身去阐明不应该加以说明的东西，或只能用取消上帝 
观念本身可以说明的东 西呢？ 上帝并不存在于你们所看见的两张 
脸的这一张脸，或那一张障上，它存在于由爱情连在一起的两张脸 
上，这是他的第三张脸。因此，从你们公式中得出的结果是错误 
的:在 神圣本质的人性体现即人类之中,并不存在着他和她，这种 

• 攀 

情况只存在于上帝本质的其他表现之中。只有当他和她潜在于上 

參 • 

帝身上，并被第三项原则即爱情联系到一起的时候，这才是上帝的 
意旨的体现;这个时候,而只是在这个时候，你们识别的两项原则 
才会显示出来。同样，也只有当爱情把男女联系在一起的时候，男 
人和女人才作为两性显示出来。在有爱情和配偶之前，妇女可以 
说是不存 在的; 因为作为妇女，她是不存在的，她只是作为人类的 
个体而存在。 

再则，我已经说过，这种毫无哲学性的区分会造成象我刚才列 
举的天 才名义 所犯下的其他类似的错误。因为如果把学者、艺术 
家、企 k 家作为不同的三种气质加以区别，并认为他们之间只有通 
过神权政治统治者或教士才有可能进行联系的话，人们就更有理 
由把男人和女人作为不同实质的两种秉性加以区别，并认为本性 
之间也由两性畸形的教士作为联系。归根结底，整个这一体系，大 
约可以归结为对上帝本性的类似区分，诸项原则的 双重性 以及湿 
婆教错误的再现。 

我要再一次表示，我并不否认这两项原则实际存在于上帝本 
身，可是我要问是谁使这两项原则在上帝身上统一起来的。你们 
不得不回答我说是爱情。正是爱情，唯有爱情能在上帝身上体现 
这两项原则。也正是爱情，唯有爱情,才能把两项原则体现到人类 
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身上。因此妇女不必要求作为妇女的平等，(如同你们教给她的那 
样，）而应要求作为妻子的平等，也就是说要求真正的爱情，同时把 
自己提髙到爱情的最髙概念上，与男人共同分享这种平等。除此 
之外，妇女只能要求作为人的平等。 

从这个学说中可以引出我们反对的体系所带来的完全不同的 
推理。这一体系认为，妇女既然在择偶前作为妇女享有自由，因此 
就可把她们的爱和她们的性都归还给她们自己，这等于是说让她 
们 去卖弄 自由。这样来宣告她们是自由的，是如此自由的,她们所 
以自由，是因为她们是女性，这就等于宣告她们不仅有使用爱情的 
自由，而且还有滥用爱情的自由。 

但是，与此相反，宣告妇女在择偶前具有作为一个人的自由， 
就决不会带来同样的后果。自由，承认这样的自由，但并不以妇女 
的特殊身分，而是以人的身分提出来的，妇女就无可辩驳地享受她 
们爱情的自由以及她们所有的官能的自由，但决不是滥用爱情的 
自由。滥用爱情不可成为一种特权，也不可成为她们自由的标志 
本身。看一看由此造成的巨大差异吧。在爱別人，或在被人爱之 
前，妇女作为女人来说，是不自由的，而作为一个人来说却是自由 
的•，这时她们不存在性别问題，就是说妇女的性尚未表现出来；这 
是一种潜在的官能，正象儿童身上蕴藏着理智一样。她们爱他人， 
她们被人爱，子是成了妇女，这一下她们显露出来了；是爱情把她 
们揭示出来，也是爱情使得她们一直在神秘的面纱掩盖下的性显 
现出来。但同时，她们成为妻子;爱情既然表现出来，配偶就在神 
圣的平等律令下存 在了； 妇女之所以为妇女乃是因为在这种律令 
下，她们所爱的男人也同样爱着她们;疋当妇女享受爱情自由的时 
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候，自由却从她们身边 离去； 这种自由被爱情平等和配偶平等取代 
了。这样，婚姻、爱情取得了它们的全部权利。通过婚姻，妇女的 
地位得到改善；通过婚姻和爱情平等，妇女的解放将会真正实现。 

站在我们的观点上，我们要对妇女 们说: 你们既有权享有作为 
人的平等，也有权享有作为妻子的平等。作为妻子，你们和我们是 
平等的；因为爱情本身意味着平等。作为人，你们的事业也是大家 
的事业，它跟人民的事业是一致的；它跟伟大的革命事业，也就是 
说跟人类的普遍进步是联系在一起的。你们和我们平等，并不因 
为你们是妇女，而是因为奴隶和农奴2^不复存在。 

这就是要对男人们和妇女们阐述的真理；可是如果对妇女们 
这 样说: 你们是特殊的性别，是具有爱情的女性，你们解放自己吧， 
就是说，你们去运用爱情，乃至滥用爱情吧，那就曲解了这个真理， 
使之变为谬误。这样的妇女，蛻变为不知羞耻的维纳斯，既丧失了 
作为人的尊严，也丧失了作为女人的尊严，这就是说，丧失了在爱 
情的神圣律令下作为能够组成配偶的女人的尊严。 

看来我们还根本谈不上赞同关于妇女解放的学说体系。近几 
年内，人们对此众说纷纭，而且对这种妇女解放作了一种我们认 
为是十分有害的解释。但是我们仍然诚心诚意采纳启示这种体系 
的真理，即两性的平等。事实上，今天还有谁感受不到和不赞成这 
种平 等呢？ 今天还有谁相信夏娃是在亚当肋骨下出生的神活呢? 
今天有谁还敢作出密尔顿①在不到两个世纪以前那样大胆地作出 
的决 定呢？ 他认为妇女是一种自己无法到达上帝那里的下等人； 

①密尔顿 ( Milton ， 1608—1674)，地位汉次于莎士比亚的英国诗人，著有 《 失乐 
园>，《复乐园 》 等长诗，他的散文多半是年青时代的政治见解，如《论教育《国王与官 
吏的职扠》,«建立共和国的简单办法 * 等7 —译者 
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夏娃只有通过亚当才能认识上帝;在他们共同奔向上帝的进程中， 
他们两人中间唯有亚当是向导和明灯;只有亚当才属于上帝，而夏 
娃直接属于亚当，并通过亚当属于 上帝： 

“他只向着上帝，她通过他向着上帝。” 

不对，犹太老人摩西的 < 创世纪》在这一点上，跟新教徒密尔顿的出 
自同一渊源的神学是一样虚假的，今天同样地被人们拋弃了。夏 
娃与亚当是平等的，起源优先说是一种空想。,上帝的两张面孔在 
创造万物时是并列永存的。爱情就要有两个人，那么爱情只能跟两 
个人一起存在，用爱情联结起来的两者，在永恒的时间和空间中， 
才产生出神圣的三位一体。如果说他们是由神创造的，那么，作为 
爱情之子的亚当和夏娃，他们两人在诞生之前就早已事先存在;在 
他们的事业中，他们平等地事先生存着。他们在神秘的雌雄一体 
上各自只是其中的一半。这样，大自然苒一次表现出统一的两种 
原则，它在几乎全部楦物界以及动物界的最后级别中，形成了一个 
单一的生命体。但是不仅仅在上帝的事业中，夏娃与亚当是平等 
的。而且从事物的神圣意义来看，他们之间的乎等是一直持续下 
去的。夏娃被创造时就是亚当的平等配偶，她永远也是他的乎等 
配偶，这神圣的意旨经过几个连续阶段，产生了人类世界。当然， 
直至现在，人们把她放在表面的不平等的位置上，但夏娃仍然真正 
地得到了天陚的平等;因为她不仅平等地分担了痛苦，而且具有与 
男人同样的实际潜在能力。她和男人一道分担了人类世世代代的 
教育的全部痛苦的危机;因而她配得上他，做得也跟他一样多。我 
要重复说，在很大程度上，是爱情使我们经过千百次革命，才从奴 
隶制的法律过渡到了平等的法律，事实上这难道还不明 SP 马？妇 
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女为了共同的事业付出了她们的一份 辛劳： 如果说我们今天获得 
自由，部分地是由于釣女的力量;那么祝愿妇女也由于我们的力量 
而获得自由。 

但是妇女自由 了吗？ 我们是否平等地对待妇 女呢？ 作为妻 
子，妇女是否得到了爱情和婚姻的平 等呢？ 作为人，妇女在城镇中 
是否获得了平等，问题就在这里。 

然而我不会对你 们说： 你们看看事实，看看发生了什么事情; 
我要对你 们说: 你们只要翻开法典，看看这本来应该代表正义和道 
德的理想，表面上反映我们最高尚、最崇高的观念的法典，它是否 
首先就用最粗暴的方式蹂躏了妇女作为妻子的平 等呢？ 

我们的民法在妇女问题上是荒谬矛盾的典范。根据罗马法，妇 
女永远过着受监护的 生活： 至少在立法方面，一切都是一致的；过 
去妇女总是被归入“妇孺”之列。而我们现在却 宣告： 妇女在很多 
情况下应与男人同样自由。对妇女来说，不应再受什么一般监护， 
或假想 监护： 她们的法律成年年龄已经确定;她们本身能够继承遗 
产; 她们所继承的份额也应当是一样的;她们应该掌握并支配自己 
的财产，在夫妻的共同生活中，我们主张实行财产分有制。但是在 
事关婚姻关系的问题上，涉及的范围已不再是财产问题，而是牵涉 
到我们和母亲，我们和姐妹，我们和女儿等等的关系问题；嘿！这 
时我们在法律上就不肯让步了，我们不再承认平等了；我们要妇女 
自己承认低人一等，做我们的奴仆，我们要妇女发誓百依百顺。真 
的，我们看待金钱要比爱情重要；我们看待那装满埃居①的钱包， 

①埃居，是法文的音译，法国古代的一种钱币，种类繁多，价值不一 * - 




要比看待人类的尊严 更重： 因为我们要解放妇女，让她们有权做财 
产的 主人； 可是，我们的法律宣布妇女作为妻子却低人一等。 

所以问题仍然在于最明显的男女平等关系，可以说这个平等 
就是从这一关系里产生的。在这种关系中，平等是必须宣布的，因 
为没有平等，这种关系也就不存在了。但是，由于荒谬的矛盾，我 
们的民法却选择了这个时刻来宣布妇女地位卑贱；强制妇女逆来 
顺受，责令她们违心地发誓，并放纵情欲糟蹋自己的爱情。 

我毫不怀疑，我们的法律中明确规定出这种爱情上的不平等， 
在未来的世纪中，这将会被看作我们这个时代道德、风尚的特征。 
人们将会说我们很少懂得正义，乃至不懂得爱情，因为爱情是正义 
的最神圣的 部分; 会说我们很少懂得爱情，乃至我们的司法对此毫 
无反映，在我们的法典这样一本体现正义的书籍里，对于神圣的婚 
姻所持有的槪念，不是平等，而是不平等；不是和睦，而是不和;说 
我们不要平等的和地位一致的爱情，而提倡建立在妇女既具有同 
等身分，但又是低人一等、受奴役的基础上的莫明奇妙的古怪关 
系。是的，这就像今天我们列举十二铜表法①的那些规定来用以证 
实古罗马人的野蛮那样，我们法典上的这项条款总有一天也将被 
用以证实我们的粗野和愚昧；我们既缺乏对正义的崇高含义的了 
解，同时也一样缺乏对爱情的崇高含义的了解。 

一切都随着妇女的地位问题相应而来，更确切地说，一切都与 
这一点 有关： 因为如果我们荒谬地否认妇女作为配偶的平等，怎么 

①十二铜表法是在公元前451 —449年间，由古罗马执政官根据罗马平民的要 
求，为避免过去的法律往往随着行政官员的意志，口头上可以任意变动的情况，而正式 
制订的书面法律，并刻在铜板上，公布于众，这就是古罗马的十二铜表法。一译者 
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还会尊重妇女作为一个人的平等呢？今天的妇女，作为一个人，是 
不是真正跟男人一样被平等对待呢？我现在不想深入探讨这个空 
泛的主题。我只想提出一个 问题： 妇女接受的是什么 教育？ 你们 
对待妇女就象对待平民一样。你们把已经不适应你们自己的古老 
宗教留给妇女。人们尽可能长久地把孩子们套在紧身衣里，这种 
方法如同要改变孩子的体形，或同时毁掉他们正直的思想和他们 
天真的灵魂一样地愚蠢。再则，社会又为妇女们做了什么呢？社 
会为她们幵辟了什么生活出 路呢? 我们只要仔细想想就可以清楚 
地看出，如果我们的艺术、科学、工业有妇女参加，将会获得很大的 
新的进步，就象几个世纪以前，这些活动由于有农奴的参加，取得 
了巨大成绩一样。如果你们认为贫困和不幸压抑在你们悲惨的社 
会上面不好，喊么你们就应当废除残存的各种等级，废除你们继续 
奉行的使人类的一半仍处于禁闭之中的这种等级制度。 


第五章 

现在社会的罪恶来自这个原则与其对立面的斗争 

我们刚才从各个角度审视了这个社会。既然人具有不可分割 
的知觉一感情一认识过程，既然人不是其他什么东西，社会应由与 
人类本性三个方面相对应的三个领域所组成，并且包栝在这三个 
领域之内。这三个领域彼此渗透，三方中如果缺少一方决不能单 
独存在，正如它们与之相对应的三种官能一样。我们所说的这三 
个领 域是： 第一，知觉的社会世界，即是表现、活动、相互行为、协 
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定、合同等的社会世界；第二，感情的社会世界，即是无形的、尚未 
显示出诱惑力的社会世界，它能团结社会上各方面的成员，使他 
们关系更加密切，并彼此承担义务;第三，认识的社会世界，即是我 
们对自己的感情和行为，对他人的感倩和行为，以及彼此交往中所 
认识的社会世界。除非在这三种世界中有某种规则，使得社会上 
每个成员的生命力得以施展和发挥，否则，任何社会就无法继续生 
存下去。由此就产生了权利，权利是人在每个阶段中对自己的真 
正认识，人就把这种认识看作自己的守则。认识方面的权利产生 
宗教权利；感情方面的权利产生道德权利或风尚，生命的积极实践 
权利构成了公民的政治权利。于是，在这三种权利的每一部分中， 
我们都看到了被宣告为人类共同守则的平等;平等，这是今天我们 
唯一的合理原则和唯一的正义标准。 

在与行动相对应的社会领域里 c 亨笮 fe - ft 今 - fe -， 即包括 
政治立法本身的旧时的临时权力、工商业规则、公民的和军事的等 

m m m 9 

级制度、民法、刑事法和刑法），到处实行了平等，如今任何其他原 
则都已不合 时宜: 凡符合平等的事情必然是正确和合理的，违反平 
等的事情则是不正确的和荒谬的。 

在与智力相对应的社会领域里（枣学竽鄂，即旧时的 
力），同样宣告平等和赞同平等。 

_最后，在与感情相对应的社会领域里 C 道德权利或风尚，这就 
是从前被恺撒大帝或某一等级集团所篡夺的临时权力以及被教皇 
或教会神职人员所篡夺的精神权力遗留给个人的全部份额)，宣告 
平等和赞同平等，平等同样成为公认的原则。 

因此，现在人们无论转向哪一边，似乎总能感觉到或接触到平 
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等。这完全是虚假的外表，骗人的幻景！人们得到的只是不平等。 
平等，平等！我只听到这个声音在我的周围回荡。然而，我到处看 
见的是刺眼的不平等现象，野蛮的专制主义和可耻的奴隶制度。 

更令人可怕的是，我们大家在感情上都觉得要有一个更为美 
好的世界，显然这是因为我们今天所确认的正义和理智的唯一原 
则乃是平等。热那亚人®在他们监狱的墙上和在罪犯的铁镣上， 
都刻着自由这两个字。既然我们注定不平等，我们怎么反而到处 

• 學 

写上这两个 字呢？ 因而我们对待自己如同热那亚人对待他们 
的囚 iii 船上苦役犯一样， 

对，实际上,我们正是一些可怜的被判了罪刑的犯人。我在前 
面很早提及那些不幸的妇女，她们似乎居住在地狱的某个轮圈上。 
我认为有时整个社会既具有平等的理想，又表现出奴隶状态的现 
实，这使我感到，社会就象具有无数轮圈的地狱。不必到世界以 
外寻找地狱' 伟大的诗人吕克莱斯②说道，“地狱就寓于社会之 
中”，这真是一句至理名言。 

事实上，在地狱的轮圈内，所有这些不幸者不都是世世代代被 
压在难以忍受的贫困下面，却到处看见写着平等这两个 字吗？ 当 

• 鲁 

他们从艰苦而无休止的劳动中感到有两种人存在时，为什么有人 
对他们说只有一种人，并说他们也不能确定，自己是亚伯种人，还 
是该隐种人！但他们自 己的痛苦经历至少可以证实，亚当的儿子 

① 热那亚是意大利北部地区的城市和港口，它面临利古里亚海，对面是法国的 
科西嘉岛。 

② 吕克莱斯 ( LucrSce ， 公元前98—前55年），古罗马诗人，是《论自然》—书的 
作者，他较早地用朴素唯物主义的观点去解 释宇宙 和自然现象，力图消除人们对神仙 
的恐惧。他的现实主义观点又给后来的诗人，如前面提到的维吉尔等，开辟了创作道 
^ ——坪# 
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们确实使人类的摇篮沾满了鲜血，是该隐杀害了他的兄弟。诗人 
给我们描写乌果阑①和他的孩子永远遭受饥饿的惩罚，做父亲的 
目睹他的孩子们先他 而死： 这真比古代唐塔尔②面对着海水和水 
果而死于饥渴的形象还要触目惊心。而诗人作这种描写时，所指 
的正是他们，你们也象唐塔尔那样，甘愿忍受饥渴，而你们的周围 
却是你们双手生产出来而自己却享受不到的奢侈品和财富。无产 
者们: 你们象乌果阑一样忍受着痛苦，眼睁睁望着你们的孩子面黄 
饥瘦，你们这些孩子和把你们关押在城堡内的暴君的孩子一样漂 
亮可爱，你们饥肠辘辘倍受折磨，这景象使人毛骨悚然，真称得上 
是地 狱了！ 

而第二种领域，即感情领域，不也是出现种种刑罚和受苦的形 
象吗？ 难道在地狱的轮圈之内，现在他们不也是抱着炽热的灵魂 
在爱情中寻找生命吗？依克西翁 ® ，这个古代人.的象征，徒劳地继 
续追随着风沾 女神: 这是因为他爱恋的对象尚未在地球上生存，因 
为凡人妇女只是一个孩子和奴隶;所以他往天空中寻找，而他拥抱 
到的只是云彩而已。在但丁的诗中，妇女、妻子不再是梦幻了，而 
是一种真实的 存在； 情郎看到自己的情侣，认识了她，他知道弗朗 


① 乌果阑是古代暴君，把他和孩子被仇人关在塔中囚禁，并让他们活活饿死。见 
但丁《神 曲: 地狱篇 h ——译者 

② 唐塔尔，希腊神话中宇斯的儿子，吕狄亚国王。他经常偷吃神酒和神食，更有 
甚者，他把自己的儿子剁庳由酱献给神吃，还把天神的秘密泄露出去，为此蝕怒了主神。 
他受到了种种惩罚，如被捆绑在髙山上，悬挂在峭壁中*如被淹在大海中，海水齐到头 
颈，却又喝不到水；又如被拴在果树前，使他垂涎欲滴，却始终吃不到水果，等等。一 
译者 

③ 依克西翕是古代神话中的拉正特国王，但因得罪于天神，被缚于转动不垮的 
火轮上受苦。一译者 
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索瓦丝•德•黎米尼①还活着；但是一种不可逾越的障碍把他们 
隔开，这一对情~人凄凉地相对而视。今天，暴君的手，那只用利剑 
武装了的、从背 k 伸过来把情侣们隔开的手，已经不复存在。但是 
为什么他们的痛苦还总是折磨着他 们呢？ 

至于第三个领域，即知识领域，当代的诗人们给我们举出了多 
少新的酷刑 I 知识不再是 奴隶; 普罗米修斯 ® 不再被锁在岩 石上； 
他砸碎了锁链，或许有人给他砸碎了锁链，于是他跑遍全球。难道 
他获得解放就是为了这个么？啊 | 不，他变成了浮士德，他引来魔 
鬼，他从自己的知识中得到的只是痛苦;他变成了曼弗莱德 c 自由 
人，解放了的人)，他拚命攀登群山山巅，而秃鹫还不停地啄食他的 

正如人们所说，这是因为我们现在正处于两个世界之间，处在 
一个即将结束的世界和一个正在开始的新世界之间。我们已经宣 
告活动领域里平等的原则，但我们仍然无法根据这个原则组织起 
活动的 世界： 由此产生了它的双重性，即权利和事实，这样就造成 
我们的巨大痛苦。我们在感情领域宣告了平等原则，可是我们并 
不能遵照这个原则组织起感情的 世界： 由此就产生了它的双重性， 
即权利和事实，它撕裂着我们的灵魂。我们在知识领域也耷告了 
平等原则，但我们无法组织知识的自由 交流： 由此产生了它的双重 
性，即权利和事实,它折磨着我们，使我们永远痛苦。 

① 弗朗索瓦丝•德•黎米尼，十三世纪中叶意大利箸名的髙贵夫人，由于她在 
婚姻问题上屈从父母之命，不能如愿，故愤然而死。伹丁在《神曲 • 地狱篇> 叙述了她 
的故事，并使她的爱情在地狱中如愿以偿。一译者 

② 普罗米修斯是从天上窃下火种给人类带来了光明的一位天神 * 却也因此触怒 
了主神宇斯。他被缚在髙加索山上，被神成天天啄食他的肝脏，直到神鹰被射死，他才 
得救。——译者 
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因而在我们身上，一切活动、感情、知识，在我们眼前的这个世 
界上都不能得到满足。 

在我们每个人身上，实际存在着两种人，两种倾向，两种不同 
的生命。把我们划分开来的两个政治派別，旧制度派和革命派，恰 
恰反映着我们每个人身上经历的 一切： 公民的分歧只是我们心灵 
内部分歧的反映。我认为，在我们身上存在着两种人 :一个 是未来 
的人，另一个是过去的人；一个是平等法律的人，另一个是奴役法 
律的人。我们的心灵，我们的理智，都把平等喻为理想，而我们的 
实际生活所实现的却是不平等，除此以外，我们再看不到别的了。 

问題就在 这里： 今日之社会，为其双重性所割裂，是否还能存 
在下去 7 什么原则已贏得胜利以至成为现 实呢？ 是平等，还是不 
平等？ 如果是不平等，那么，在我们树立这种理想之前我们又会很 
快回到几世纪前的黑暗之中。如果是平等，就让我们珥步迎接这 
理想的实现吧！ 

事实上，这就像有人用恺撒式的军事行动从母亲的怀抱里夺 
走了孩子，并又活生生地把他放在奄奄一息的母亲怀抱里，此时的 
母亲再也不敢把孩子托付给天国的光芒一样。难道这流血的革命， 
接下去又是绵延达二十年之久的战事①，不就是规模相当的恺撒 
式军事行动吗？ 我想： 你们眼前的新人类是不是就这样处于生死 
之间？ 它是缺乏新的生存条件，还是可能不适应这些条件呢？当 
这个生命的全部活力彻底崩溃的时候，当他需要一个新环境、一个 
新生命的时候，你们却硬要叫他按原样生活下去，你们究竟是什么 

( D 这里指1789年的法兰西革命，以及后来到拿破仑时期的对外战争，两者加在 
一起约二十年左右。 译者 
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医生 I 快点吧，如果你们坚持这样做，死神就要夺去这幼小的生命。 

我认为，这就是问题的症结所在。这正是哈姆雷特提的那个 
问题，是从一种生活转变到另一种生活的问题，是生死存亡的问 

不管人们有什么想法， 

至少没有谁能够拒绝承认这种明显的事实和这种结论，即无论从 
哪个角度来看，目前这个社会除了平等这一概念，再没有其他基 
础了。如果社会没有这种基础，那就该宣布它没有任何基础了。但 
是，如果你们想否认社会具有这一基础，如果你们想把皮隆②的怀 
疑主义理论应用到许多法律和宣言当中，甚至只承认某些事实的 
话，这都是徒然的。你们会说，这是事实。对，伹这些事实是有其 
原 因的； 在这些事实背后，在这些事实下面，都存在着这些事实的 
原因; 在每个促成这些事实的人的灵魂当中(整个社会都在一致促 
成这些事实，或者赞同这些事实，或者完全接受这些事实)，都存在 
着造成这些事实和产生这些事实的某种概念。 

你们会问我这个概念究竟是什么，回答很简单。过去，要知道 
某人是否有权在社会上生存，大家只问他的血统关系是什么，属于 
哪个等级阶层。如今，一切等级阶层均被推翻，这一个人的血统跟 
另一个人的血统同样髙贵，只有公民这个称号能保证他所有的雄 
心抱负都是合法的。必须承认，单凭某人是公民这一点，他就有权 
享受城邦内各种利益和荣誉。这种新颍的、奇特的、从未出现过的 
信仰，若跟人类旧式的信仰相比，虽然它还不到一百年历史，可是 

~~①莎士比亚戏剧《哈姆雷特》中，主角王子的一句著名独白 o —译者 

②皮隆(公元前365—前 275), 古希腊哲学家，怀疑主义的鼻祖。他否认人类能 
够认识真理和掌捏真理的可能性，并提倡他的怀疑论。——译者 





滄六章 


65 


它已深深地铭刻在所有人的心灵之中，这就是这种概念之所以在 
一切事实中显现出来的原因。在实践它以前，人们就想到这个概 
念； 然后，人们实践这个槪念，当然，实践得很差，然而确是在实践 
它,或者人们自以为在实践这个概念。人们不再相信种族，而相信 
一切人，相信一切民族 ，•人 们把平等这个概念引进刑法、民法，直至 
政治法之中。 

你们会说，人们并没有走得很远，因而就够了，界限已经找到， 
平等实际上控制着它有杈控制的范围,这样一切都完成了。 

如此推理，简直是狂热1你们既然承认一种原则，那你们就必 
须承认它的后果。一个原则的内部蕴藏着许许多多的后果，而这 
些后果只能是断断续续地显示出来。一个原则，就象一个征服者 
那样向前 迈进： 在前进中获得力量。一旦某种概念在人类的心灵 
中出现，它就开始萌芽、发展、并日益壮大，最后升向穹苍。 

必须承认，平等不只是人们^艮前的事实，不只是刑法、民法面 
前的平等事实;平等在成为事实之前也是一种概念，一种信仰。它 
已经引起和取得了某些结果，它必将会取得其他的结果。 


第六章 

对第一部分的结论 

我认为前面几章已经阐明了今天人类思想上众所周知的事 
实:（一) 每 个人， 作为一个人应拥有种种权利，可以确切地说，每个 
人都潜在地拥有跟其他人同等的权利;（二)城邦的每个成员，作为 

• « t 
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一个公民，应拥有种种权利，同样可以说，每个公民都潜在地拥有 

• • • 

跟其他公民同等的权利。 

这是人们所公认并早已阐明了的权利。作为一个人或作为一 
个公民应享有的这种权利，竟由于我们今天的愚昧无知而被强行 
限制,但这又算得了什么呢 I 这种权利既已为大家所确认，那么随 
着时间的推移，它必将得到发展。 

今天你们断然限制这种权利，还说什么 :现在 ，每个人，作为一 
个人，每个公民，作为一个公民只在某些方面享有权利。可是我要 
对你 们说： 在将来，每个人作为个人所具有的权利，每个公民作为 
公民所具有的权利，要比你们所做的一切广泛得多；每个人，以个 
人身份，每个公民，以公民身份，拥有的权利比你们所能想到的要 
多得多 a 

因此，请你们注意，不要把权利和目前的限制混淆起来。杈 
利，是由人的身份和公民的身份所产生的，它具有无穷的潜在力。 
将来当然会有种种约束和限制，可是这中间也有合法和不合法，合 
理和不合理之分。应该很好地识别对权利进行限制的两种理由。 
决不能把必要的合理的限制和临时的限制混为一谈。后者乃是由 
于今天的无知和错误造成的，经过大家努力，完全可以加以克服。 

如果你们愿意，你们可以对这个原则的合理的结果暂时不作 
判断;但是对于这个原则及其合理的结果的必要性你们必须接受。 
因此，请你们真心诚意地承认： 

就迄今人们的智慧所能掲示的大自然范畴而言，人与人是平 
等的，而且无论如何，这个原则的合理的结果必将会出现。 

就今天人们设想的城邦而言，公民与公民是平等的,同时，无 



论如何，这个原则的合理的结果必将会实现。 

应当再次蒙上眼睛，想象在今天这个如此苦难，如此充满灾祸 
的社会上，人们已经发现了正义的海格立斯 ® 界限，以及完美无缺 
的 公正； 最好把眼睛蒙上三层布条，以便大胆断言，世上跟平等原 
则同样新的原则，已经产生并全面推广应用;但另一方面，也会有 
个别丧失理智的人认为这种原则的结果可以用暴力加以抹杀，或 
用诡诈予以掩盖。这就是说，让人们相信神奇的创造力不久将会 
熄灭。好吧，你们就让宇宙的运动停止吧，让星球停止转动吧，挡 
住陨石的下落。 


①海格立斯，古罗马神话中的英雄。稂据传说，他最出名的一场搏斗是与一只 
三头喷火的怪物卡居斯拼搏的激动人心的场面，常被许多作家、诗人、画家，作为描绘 
的中心主题。—译者 
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根据莱辛的看法，人类要经过连续教育的各个阶段。 
而在到达平等阶段之前，则要经过三+可能的不平等阶 
段:家 庭等绞制度、国家等级制度、财产等鈒制度。 


第一章 

要确立政治权利的 基础， 必须达到人类平等， 

在此以前则没有权利可言 . 

直到现在，我似乎还是认为，公民平等和人的平等这两种观念 

« • • • • • • • 

是两种彼此不同、互不依赖的观念。我必须这样来认识，因为我要 
向固执己见的人阐明平等不是一个梦幻，一个乌托邦，一个空想， 
一个徒然荒诞的向往，或者简单地说，平等不是一个事实，或者更 
确切地说，不是我不知其外表的、偶尔从我们的一切演说、推理、法 
规中发现的 事实; 平等是一项原则，一种信仰，一个观念，这是关于 
社会和人类问题的并在今天人类思想上已经形成的唯一真实、正 
确、合理的原则。现在我把问题分成两个部分:首先我采用了我们 

X 

对于与我国人无关，而与我们的异邦人、印度人、美洲人、黑人等有 



关的事情所作的必然判断，从而证实我们承认人人都拥有作为人 
所具有的权利。其次，我选择了今日现实的公民 社会： 我已逐步 
从我们的法律、风俗和各种劳动中考察了这个社会,再次证实了我 
的论点。但是这种区别是否带有根本性，是否存在着这种实质的 
区 别呢？ 我以为，在十九世纪的今天，我们是否真正持有两种不同 
的平等观，两种关于人的原则，两种评价人的迥然不同的方 式：即 
一种适用于一般人和另一种适用于我国人的方式？不，并非如此， 
这两种观念相互维持，以致在我们的思想上已经合二而一了。在 
这两种观念中，足以构成信仰、原则、学说的最普遍的一个观念，就 
是人类平等观念，而公民平等只是一种特殊情况，可以说是一种 
必然结果。 

如果说，在十九世纪的今天，我们信仰城市中的平等，这是因 
为首先我们信仰人类平等。城邦陚予的权利，今天看来只是理性 
对于我们首先承认的人类最普遍的权利所采取的某种限制，这种 
限制是以事物的现有本性和人类的现有环境为依据的。 

古人所理解的平等则完全属于另一种类型。古人不懂得人的 
平等，即作为人的人类 平等: 情况与此相差很远，对他们来说，平等 
倒是建立在这种观念的否定基础上。他们的宗旨可以说是使极少 
数人享受平等，而我们的愿望则是使人人得到平等。我们在这方 
面创立了一门科学，一种学说;他们却没有。每当地球的某个角落 
里人类的尊严备受凌辱时，公民的平等也就遭受损害和破坏。如 
果有人对我们公民的权利表示异议，我们则提出这是人类应该享 
有的权利;这就是我们的后盾，我们的呼吁，我们的根本道理所在， 
犹如从前武力和大炮是国王们的根本道理所在一样。我们就是国 

攀 攀帶嫌 
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王，我们有这样一种感觉，我们宣告平等自由，因为我们是人。 
这一点我们求助于我们共同的起源，统一的种族。我们的权利来 
自亚当；因此这个权利属于每一个人，同时也是为了每一个人。因 
此我们决不能用摈弃别人的方式去实行平等，而在古代，他们尽可 
能把人排斥在城邦之外。在他们看来，城邦不属于人类范围，它建 
立于人类之外，并且反对人类，是为了抵制人类或制服人类。请看 
希腊 人吧！ 他们把自己以外的人看作野蛮人。再看看罗马人吧 I 
他们建立罗马为的是奴役全球。类似情形比比皆是。在当时人类 
情况下,这种敌对状态是十分必要的。 

再则，这种敌对状态无论在城邦内或城邦外，都到处存在;我 
认为那时候缺乏真正的权利，因而难以在城邦内确立平等和和平。 
城邦内的平等是一种协议，一种艺术，一种契约，它是力量平衡的 
结果;它不是一个观念，一种权利。在城邦内或城邦外，战争状态 
才是人类的自然状态。 

我们最终必须承认人类的普遍 平等： 只要有一天缺乏这种平 
等，那末战争状态，我再说一遍,就是人类的自然状态。 

事实上，你们在思想上徒然地把人类的一小部分从它的整体 
中分隔出去，并说:平等就到此为止，范围不必更大。我看你们未 
必能在你们狭隘的小圈子里建立什么真正的平等。因为，一旦你 
们实现了这种分隔，被你们置于圈子外面的人必然会毫无权利。 
但是，就在这同时，他们这些人就会起来抗议遭到摈弃的待遇，并 
破坏你们圈子里建立的权利。 

无论怎么说，外邦人也是人，虽然你们反对这点，神明却已经 
赐给了他们权利。那么会发生什么呢？首先发生的就是丧失权利 
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的外邦人成为敌人①。这两个事实显然是互相关联的。只要外邦 
人是地地道道的外邦人，只要他们丧失了作为一个人应有的权利， 
他们就是敌人。他们不可能无动于衷；因为他们并非是静止不动 
的东西。他们是人，同你们一样的人，既然不是朋友，他们就成为 
敌人。作为人，自然赋予了他们巨大的能量以便有利于或有害于 
他人，他们在别人手里，可能成为获取利润的工具，好象地球上没 
有人能与他们相比一 样; 反之，假如外邦人反过来反对他们，外邦 
人就成为一股可怕的力量。这个敌人比起最野蛮的动物还要可怕 
一千倍。因此这时人的性格就会带来其后果。人与人可以成为朋 
友，那么人的权利应该得到承认，否则他就会成为敌人。不存在什 
么中间状态;任何中间状态都是荒谬的，也是不可能的。 

因此，首先只要有一天人类平等没有得到公认，战争状态必然 
是部落与部落之间、民族与民族之间的自然状态。 

可是，你们看不出城邦以外的战争状态必然会引起城邦以内 
的战争状态吗？霍布斯②说得对，一且所有的外邦人都成了敌人， 
公民本身就会成为公民的天敌：这时只能用暴力和统治维持公民 


之间的和平。 

事实上，为什么你们非要我把这个人，而不是另一个人当作朋 
友呢？这两个人岂不都具有人的面相吗？他们不是都具有同样的 
本 性吗？ 他们两个不都是一样的人，而且也是我的同胞吗？我知 
道假如我跟某人结为朋友，我们两人势必将跟第三者开战，这就叫 

① .拉丁文 Hostis —词有“异邦人”和“敌人”两义。 译者 

② 萑布斯 ( Hobbes , 1588-1679) 英国哲学家。他用机械唯物论研究物体的运 
动，他的哲学理论是把感觉和认识两者结合起来，把经验主义和功利主义两者结合起 
来，反映在政治观点上，又把社会契约观点和极权观点两者结合起来。一澤者 
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做结社、等级、城 邦； 真妙极了，但是建立在利益基础上的这种结 
社，除利益以外是否也有惩 罚呢？ 这样说来，明天，我的同伙或许 
就成为我的敌人。 

那么，还是取消人类平 等吧！ 霍布斯说得对。在为寻 求国家 
基础而对利益进行过深刻研究的哲学家中间，尽管霍布斯的哲学 
体系如此招人厌恶，并被认为犯了某种冒犯人道之罪，但他仍然是 
唯一能认识真理，并能敢于说出真理的哲 学家。 可是，当霍布斯写 
作时，人类平等尚未正式提出，甚至根本无人知晓。当人类平等被 
大家接受后，霍布斯就错了。那些眼光不如这只老鹰锐利的人们 
都比他看得更清楚。 

结论 :要确 立政治权利的基础，必须达到人类平等；在此以前 
则没有权利可言。 


第 一 音 

一切政治学家，从亚里士多德①直至孟德斯鸠， 

都只懂得把事实上升为权利 * 

诚然，我认为社会权利直到现在仍缺乏基础，人类对于平等的 
信仰一旦被取消，任何国家都成了霍布斯所说的那种 样子: 到处发 

①亚里士多德 ( Aristote， 公元前 384-322), 古希腊哲学家，百科全书式的学者, 
逻辑学的奠基人。他是柏拉图的学生。马克思称他为古代最伟大的思想家。他主张 
维护奴隶制度，并由中等奴隶主来治理 国家。 在哲学上，他承认外部世界的实在性，提 
出“三实体”论 ：即感 觉的个别事物为第一实体，种和族为第二实体，神为第三实体。他 
不仅强调感觉的作用，也重视理性的作用，认为理论知识比经验技术 S 重要。 圭要骞 
作有 《 咳治学形而 上学* 等。 —— 译者 
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生丧失理智的激情和敌对利益的冲突，在那里唯有专制主义，即某 
种权力，某种统治(霍布斯根据谐音称之为政权 ( iniperium )) 才能 
建立起一种制度。我认为，人类平等的信仰一旦被取消，城邦的平 
等则成了一个简单的事实，它可以存在，也可以不存在，不过，如果 
它存在的话，那么它除了它自身存在以外，已经丧失了其他任何存 


在的价值。 

此外，政治学最引以为荣的那些不朽的著作也证实了这一论 
断。 

那么我倒要问，为什么生活在希腊共和国的亚里士多德，会 
不加区别地接受君主制1 贵族 制和民主制，并将这些制度一律视 
为合法 的呢？ 为什么时代跟我们如此接近的孟德斯鸠，也模仿亚 
里士多德，接受君主制、贵族制和民主制，并将这些制度一律视为 
合法 的呢？ 

这是因为无论亚里士多德还是孟德斯鸠，他们都役有人类平 
等的信仰。由于他们缺乏这种信仰，他们就不能把平等当作一种 
权利在城邦内确定下来0因此他们承认由一个人，一小部分人，或 
者多数人组成的政府一律都是成功的、合理的组合。如果不是缺 
乏原则，他们怎么会得出这个荒谬绝伦的结论呢？ 

在古人当中，柏拉图①、亚里士多德和他们的弟子们都不能清 
楚地认识什么是权利。他们生活在经常处于战争的小国中和建筑 

①柏拉图 （ Platon , 公元前 427—345), 古希腊哲学家，客现唯心主义哲学的创始 
人。从二十岁起他跟着苏格拉底求学，后来他写的四十多篇对话集，其对话的主角就 
是他的老师。桕拉图的哲学，政治著作主要是《共和国 》 (今译 《 理想国 》) 《法律篇 》 ，主 
张由国王建立的理想共和国来恢复贵族统治，并由学识渊博，训练有素的哲学窣们参 
与达种统冶等。——译者 
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在奴隶制基础上的社会里，其中最多只有三十分之一的人享有自 
由，他们怎么能懂得权利呢？无论他们何等伟大，在这样的环境 
里，他们无法上升到人类平等观念的 高度; 而既然他们缺乏这种观 
念，他们对于社会的权利根本就无法论证，除非只依据一些武断的 
观点来论证。 

同样，在现代哲学家中，博丹①、马基雅维里、格老秀斯②、孟德 
斯鸠，他们也不能清楚地认识什么是权利。大家认为，他们每个人 
都以自己的方式把事实上升为权利。然而，事实上，他们生活在奴 
役和战争的时代，在那些由僧侣、贵族、平民分别组成三个彼此截 
然不同的阶级社会里，在那个只有臣民，没有公民的几乎清一色 
的专制国家里，他们怎么能认识人 权呢？ 不管他们多么伟大，他们 
同样也不能从这样的环境中摆脱出来，上升到人类平等观念的高 
度； 由于他们缺少这种观念，在社会权利问题上，他们就只能抱武 
断的看法。那么，从柏拉图、亚里士多德开始直至孟德斯鸠，政治 
学究竟是怎么回 事呢？ 

有些人认为，这是艺术家们的乌托邦，而另一些人則认为，这 
是一门观察的学问。有些人曾设想过一种理想的、符合他们美学 
观点的社会，就象雕塑家镌刻一尊塑像一样。但是他们的美学观 
点从来没有发展到去设想全人类的平等。柏拉图是这类空想主义 
者的典型，但他并没有把空想主义发展到这种程度。其他的人也 
曾试图努力去澄清事实，并去认识事物在现实中是怎样演变的。 

① 博丹 ( Bodin ，1529—1596), 法国经济学家和哲学家。他认为若要理解法律和 

政治，首先必须真正懂得历史。——译者 

② 格 老秀斯 ( Grotius , 1583—164 5 )， 荷兰法学家，外交家。他第一个制 定出国 

际法法规。 译者 
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亚里士多德是这类学者的典型，但是他粗暴地否定了人类的平等。 

对于他们的艺术和科学，我十分 敬仰; 但是，我要问这些空想 
主义者和学者们，什么是人的权利，社会建立在什么基础上，他们 
无法答复我，因为他们并没有认识人类 平等。 


第 



古代不存在平等。亚里士多德的《政治学>所作的论证 


人与人之间的平等，公民之间的平等，这是一个槪念的两个不 
同侧面。如果在槪念上把这两个不可分割的侧面割裂开来，那就 
等于是扼杀这一概念。假如你们只要求在城邦内实现 平等, 这样 
的平等就受到了限制，失去了普遍性，就不成其为原则，而变为一 
种利害关系。这就不再是平等了，因为这既是平等，又是不平等。 
一部分人享有权利，另一部分人却没有权利，这是一种特扠制度， 
这样就确立了人的两种截然不同的种类和状况，并由此会派生出 
一系列别的种类和状况，它必然形成城邦内外人们之间的等级和 
差异，城邦外的人丧失一切权利，城邦内的人却能享受一切权利。 
从这些等级中的某一等级升到另一等级，并使自己进入城邦之内， 
这就成为人类活动的目的。因此，引起了种种革命。外邦人、敌人 
若要进入城邦，需要经过受奴役，当奴隶，被解放这几个阶段。特 
权多少不等的各个阶层，彼此重叠，一个压在一个上面，它们时时 
企图推翻高于自己的阶层，而且为了其自身利益，也时时刻刻压迫 
低于它的阶层。这就产生了城邦内外的战争;各种各样的斗争，形 
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形色色的对抗，这就是这一时期人类中间出现的景象。对于人们 
追求的这种“平等' 究竟应该如何理 解呢？ 这不是人们追求的真 
正的平等，而只是踉上层人的竞争，对下层人的统治。平等如此受 
到限制，实际上它成为一种没有价值的槪念，它只能适用于人类的 
孩提时代。事物发生如此演变的那个世纪并不是一个平等的世 
纪,而是只有少数人获得自由的世纪。所谓自由，也不过是名为平 
等，实际上追求的却是一种个人的自私自利的权利而已。 

古时候，人们尚不认识其他事物;人们热爱过自由，但没有追 
求过平等。古人也常常谈到平等，但是对他们来说，平等还远远不 
能成为一神理论；相反，它却成为某些人为谋求自由而不惜损害他 
们大批同胞的一种手段。一个人可以抹杀他同胞的性格，歧视其 
形象，压制其本性，使其倍受折磨，但这一切发展到了何等程度， 
你们知道吗？请打开古代最严肃的政治书籍，从中取出亚里士多 
德的著作，这无疑是最真实的典型，堪称整个古代的崇髙典型。 

我真不知道经过多少难以想象的迷惘，才使当代的一位作家 
严肃地建议普遍推广亚里士多德的著作，把它喻为 a 无愧于时代” 
的政治福音书，到处加以宣传，使之家喻户晓。在政治道德方面, 
今天，没有一个无产者能够超过亚里士多德。 

亚里士多德的全部政治观点已在他的著作的第一句话中加以 
说明和槪括。他认为社会的基础不是权利，而是利益。他说:“我 
们见到每一个城邦(城市）都是某一种类的社会团体，一切社会团 
体的建立，其目的总是为了完成某些善业——所有人类的某一种 
作为，在他们自己看来，其本意总是在求取某一善果。既然一切社 
会团体都以善业为目的，那么我们也可说社会团体中最高而包含 
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最广的一种，它所求的善业也一定是最高而最 广的： 这种至高而广 

i 

涵的社会团体就是所谓“城邦 '即政 治社团 ® 

霍布斯早对亚里士多德进行过仔细研究，并得出结 论说: 人类 
的自然社会是一种战争和对抗状态，并认为唯有法律和统治才能 
奠定他们之间的权利。他这话错 了吗？ 在这里，他只是解释亚里 
士多德；当他指责他的老师给人下的定义，说人是一种社会动物， 
仿佛人与人之间彼此存在着某种同情心似的的时候，霍布斯也只 
对是亚里士多德进行了修正，使他回到自身的原则上^ 

然而,在亚里士多德生活的世界上，一个自由人也就意味存在 
着三十九个奴隶；亚里士多德认为这种情况既正常又合法。因而 
他把利益作为社会的基础，于是首先就得在四十个人中把三十九 
个人的利益完全抹杀。 

为此，他要进行什么诡辩，才使他的理由站稳脚跟？这些诡辩 
术，大家都熟悉 :谁没 有读过他关于奴隶制的著名论述，或听说过 
与此有关的论断呢？奴隶是在城邦之外的人，不享有任何权利;他 
们没有任何权利，是因为他们天生属于低 f 人。 

可是怎 么啦！ 难道这种低等人不能提高、完善和改变吗？如 

果可以，为什么你们不肯给他们一种可能的权利，一种应有的生存 

• • 

权利，一种现在看来是局限的、有限制的，而在未来必定会实现的 
权利呢？不，亚里士多德对于奴隶，什么都不想给。他本人，也就 
是说整个古代、希腊人、罗马人一致决定:奴隶永远是奴隶，奴隶永 
远与动物为伍，不同于人类，永远是低等人；他们宣布把蛮族和奴 

①见亚里士多德政治学 》 ，商务印书馆 1981 年版，拳一章一，第 3 页？ 一 

译考 
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隶永远摒除出去 …… 但愿上苍的正义得以实现，但愿有一天奴隶 
和蛮族反过来打垮这些高傲的公民吧！ 

蛮族人和奴隶推翻了希腊城邦，推翻了罗马帝国，推翻了那时 
代的文明。人们探索这顺乎天意的理由。人们感到惊讶，人们抱 
怨，人们控诉神圣的正义，那种正义只是黑暗和神秘，对此人们完 
全否认这里有什么进步，有什么改进。是的，好些人深信，古代文 
明成为泮脚石，就应推翻。有人说，你们高谈进步，为什么会出现 
中 世纪？ 为什么又会有蛮族的 胜利？ 如此壮观的大变动岂不成为 
你们学说上的一大难题吗？然而，事实真是如此。反之，要是看不 
到这种推翻的必要性和正义性，那他就是瞎子。你们 要问： 为什么 
希腊一罗马文明会在奴隶们的起义和蛮族人的打击下消失。对此 
我们的回答是，因为存在着天意，如同它的正义性一样正确的天 
意。你们问我罪恶在哪里，下面 就是： 

亚里士多德代表了整个古代，提出在奴隶和他们的主人之间 
不存在什么协定，提出在自由人之间任何协定都建立在利害基础 
上 :这真 是对人的本性的双重侮辱！下面是亚里士多德的几段话; 
读读吧，看看永恒的正义是否能忍受这类训导，被诋毁的权利是否 
本来就不应该推翻一个世界，并由此得出如下教导： 

亚里士多德代表希腊一罗马的文 明说: “非常明显，世上有些 
人天赋有自由的本性，另一些人则自然地成为奴隶，对于后者，奴 
役既属有益，而且也是正当的。” (< 政治学》第 1 卷第 2 章)对于上 
述论点，永恒真理宣布它是虚伪的，而且是非正义的。蛮族和奴隶 
回答亚里士多德时引证了《创世纪>中的一 句话： 神按照自已的形 
象造就了人，而我们大家都来自亚当。 





第三章 79 

亚里士多德还 说:“ 人类的分别若符合于身体和灵魂，或人和 
兽的分別，一例如在专用体力的职务而且只有在体力方面显示 
优胜的人们，就显然有这种分别，——那么，凡是这种只有体力的 
卑下的这一级就自然地应该成为奴隶，而且按照上述原则，能够被 
统治于一位主人，对于他实际上较为合宜，而且有益。所以，凡自 
己缺乏理智，仅能感应别人的理智的，就可以成为而且确实成为别 
人的财产(用品），这种人就天然是奴隶(同上)①亚里士多德借 
口理性，这里却对理性进行了最大的侮辱。因为理性告诉我们世 
界上没有与相类似的人，既然每个人都踉我们一样，都具有智慧、 
感情和知觉，他们在生活中并不只是使用体力。您的奴隶不如您 
智力强，这完全可能，但是您是否就绝顶聪明到他的智力不能对您 
有所帮助，在某些地方为您拾遗补阙，弥补您的疏漏不足呢？只要 
您承认他具有一点点智慧的火花，您就不能否定他，如果您完全否 
定他，那就象他完全否定您一样，是不公平的。这正是永恒的理性 
(被亚里士多德如此胡乱地加以引用）所反对的。它指出这些否定 
他们的奴隶具有理性的主人们在理性方面的缺陷和短处。这些自 
命不凡的主人，他们不懂得每个人的理性都来自众人的理性。阻 
挠理性发展，不让它在人类的大多数的身上显示出来，就是限制理 
性的海洋，而在这个海洋里，我们所有人都可以享受到阳光。上帝 
希望奴隶们的理性能够扩大其领域，让这些髙傲的人在其中汲取 
他们的理性，同时要使这些奴隶和蛮族创造出暴君的才干所臆测 
不到的东西。 

①亚里士多德 ，政洎 学 》 ，商务印书馆尥祖年版，％一章五，第 I 5 页。——译 
者 
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此外，亚里士多德这位古人，在这一点上也背弃了自己；因为， 
在涉及到教育问題时，他反对给奴隶以教育，他 说:“ 美德对于奴隶 
来说，只是在不让他由于纵欲和懒惰而忽略他的劳动这个狭嗌职 
责范围内，才是十分必要的，(同上，章五)，这话说得真是非常可 
怜，而且掲示了主人的自私自利。对于亚里士多德来说，要是为了使 
他的论点名副其实，应该提倡奴隶不必接受教育和学习美德才是。 

大家知道，我在这里指责的不是亚里士多德这位天才,我指责 
的是古代人。在许多观点上，我们可以看到亚里士多德的天才是 
与当时的现实有矛盾的。许多奴隶掲穿了他的理论，而不少自由 
人也用他们的道德敗坏和卑鄙下流同样戳穿了他的理论。遗憾的 
是，造物主没有从身体体形和面部表情上更好地标出两者性质上 
的差别。然而偏见占了上风，亚里士多德仍然到处在他的原则中顽 
固坚持“主人的权力是绝对的，至高无上的'(同上，章 五): 一“奴 
隶已完全丧失意志”。 （同 上)奴隶和主人虽是两个不同的人身，但 
从主奴体系上说，奴隶就成为从属于主人的一个部分。（同上， 
章二) ①“奴隶是财产的一 部分' (同上，章三 )© ——最后,谈到擭 
取财富时，他甚至这 样说: “这样，战争在某种程度上还是攫取的一 
种自然方式，既然战争包栝追逐野兽，也包括进攻那些生来应该 
服从而又拒绝服从的人们;这是自然界本身所进行的合法战争' 
(同上，章三）亚里士多德的徒子徒孙们，当土耳其人抓住你们的 
儿女去当他们的宫娥的时候，你们该如何回答呢？因为，如同上 
帝秉持正义进行神机妙算那样，当希腊人被最强悍的蛮族人任意 


① 亚里士多德 政治学 》，商务印书馆1981年版，卷一章五 9 —译者 

② 同上书，卷一章八。——译者 
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蹂躏的时候，降临到他们头上的奴隶制要比对其他任何种族的都 
更加残酷。 


第四章 

古代不存在平等的新论证。柏拉图的《理想国> 

撇开学者，让我们请教空想主义者。亚里士多德这位注重事 
实的人，他只能向我们披®他写作时代的现实，古代的现实，如战 
争、对抗、奴役;但在把这些事实理论化的同时，他只能推绎出我们 
现在所见到的这种学说，即由他以才智出众为名所乔装打扮过的 
强权学说。这种学说，与其说比霍布斯的学说更不道德，不如说正 
是霍布斯的学说，它简直使人毛骨悚然。关于人类平等，或者关于 
正义——这对我们来说是同样的事，我们应当精确地衡量一下古 
人对它的认识，我们来问问柏拉图吧。请翻开他的 《理想 国》。 
他给它的标題不就是《关于正义的对话》吗？还有苏格拉底@这 
位古代最正直的人，他对正义有过长篇论述，并排除种种障碍，随 
心所欲臆想出一个建立在美的观念本身之上、任凭其心灵幻想驰 
骋的虚无缥缈的理想国。啊！我们无疑会感到满意的。柏拉图大 
概比亚里士多德更深刻地了解人类的平等。 

人们接近苏格拉底和柏拉图，犹如接近基督一样，满怀着崇敬 

①苏格拉芪 ( Socrate ， 公元前469—399)，古希腊唯心主义哲学家。他宣扬神学 
目的论，反对研究自然。哲学应研究自己，“认识自己'即认识人的精神本身。但他的 
诡辩方法却具有古代最早的“辩证法”。由于他在青年中进行宣传，被判为吃毒药的死 
刑。——译者 
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和爱慕的心情。毎当我念及 <理想国》里包含的真正的神圣涵意 
时，我不禁想到，继福特耐尔①之后,卢梭正是把该书喻之为《福音 
书>的; 因为《 福音书 》 是出自人民之 手的最 伟大的书籍。在这里我 
们可 以说: 友好的柏拉图，友好的苏格拉底，更加友好的真理。 

可以断言，苏铬拉底虽然对正义进行过阐述，其实他并不懂正 
义；柏拉图尽管探索了人类社会的美好理想，他却糟踏了自己的描 
绘，这话说来可怕，然而是多么千真 万确！ 我们能够如此大胆地对 
于古代最伟大的天才提出批评，足见人类是进步了。正如人们常 
说的那样，我们是站在这些巨人肩膀上的矮子，纵然他们目光犀 
利，我们的视野却比他们更远，能够看到他们所看不到的地方。 

总而言之，我们需要增加一个注解，才能心安理得地和虔诚地 
批评苏格拉底和柏拉图这两位理想大师。当苏格拉底在第五卷卷 
首开始阐述他那个类型的共和国的后果时，难道他不觉得由于自 
己的错误而战栗吗？难道他不预感到自己迷失方向吗？他的朋友 
们鼓励他说话，他却迟疑不决，但是在他向负责惩办非故意罪的天 
神阿德拉斯岱②祈祷，请求原谅他也许会犯罪之后，他同意说明： 

格罗公“请您什么也不用害怡，苏格拉底。听你谈话的这些 
人，他们没有丧失理智，也不固执己见，对您决无恶意。” 

苏格拉底“您跟我这样说话的意思，是不是要我安下心来?” 

格罗公“是的。” 

苏格拉底“那么，您这番话在我身上产生的效果恰恰适得其 


① 福特耐尔 ( FonteneUe ，1657-1757)， 法国诗人，哲学家。他被认为是十八世 
纪哲学家的先驱。——译者 

② 阿德拉斯岱，古希腊神话中的阿职斯王，负责惩罚罪行的天神。——译者 


反。如果我自己确信我要说的话都是事实，您的鼓励则是合乎时 
宜的；因 为当人们对具有卓见的朋友们就他们感兴趣的十分重要 


的主题说明真相的时候，人们可以在他们面前大胆地、推心置腹地 
说出来。但是当人们像我一样 ，一 边说话，一边还要寻找和摸索的 
时候，人们担心出现的危险倒不是使人失笑 C 这种担心十分幼稚）， 
而是背离真实的事实，并让朋友们跟着他对事实作出错误的判断， 
可是这种最后结论理应正确无误才是。所以我请求阿德拉斯岱对 
于我将要说的话不要大动肝火。因为我认为非故意杀人之罪要比 
在美、善、正义、诚实诸方面欺骗他人之罪轻微。另外，宁愿为他的 
敌人，而不是为他的朋友去担当更大的风险，这是更为可 贵的， 

格罗公“苏格拉底，假如你的演说会使我们犯错误的话，我 
们会把您作为一个过失杀人犯而原谅您。” 

苏格拉底“法律宣布在这一生中免诉的人是无辜的;既然他 
在这里无罪，看来在地狱里，他也必定是无罪的。 

我们这些在地狱里的人(如苏格拉底所说），我们要回答苏格 
拉底说，他实在是错了，不过他是为了设法拯救人类，是为了给人 
类指引方向，因此他的错误不仅应受到原宥，而且还应当得到赞 
美。 

人们知道苏格拉底不敢说出的是哪些话。他所害怕泄漏的并 
让他的朋友们激烈争执的秘密，就是妇女共同体和儿童共呵体。 
实际上，苏格拉底在这一点上搞错了，这并没有什么可怀疑的。人 
类过去没有承认，将来也决不会承认一个根本要铲除人类个性的 
共同体。但是苏格拉底是否仅仅在这一点上犯了他所害怕的并在 

①据格鲁译文》 
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无意中犯的 罪呢？ 他是否在其他方面也如此危险地犯了错误呢/ 
或者更确切地说,是不是由于他在主要方面游移到別的地方，他解 
决问題的总的方法是错误的，所以他就必然得出错误的结论呢？ 

这正是这样一种关于内在联系的十分出色的例子：它把道德 
的各个部分连结在一起,也把道德和政治这两者连结在一起，而实 
质上它把道德、政治、宗教连结在一起了 I 这是因为苏格拉底在奴 
隶问題上搞错了，在爱情和婚姻问题上更是错得出奇;这也因为他 
在政治上缺少了美，在道德上缺少了美；而正是由于这个原故，他 
的宗教不能成为人类的宗教，还要等待基督教的来临。 

正像人们即将看到的那样，苏格拉底对于人类的平等没有清 
晰的 认识； 他既然没有想到人类平等，就更谈不上想到公民平 
等。因此他宁可考虑在他的共和国里组织起等级制度，而不考虑 
组织职务分工。然后，为了弥补等级制度的缺陷，他提出了取消家 
庭，而结果必然是取消婚姻的主张。就在这时，他担心会无意中犯 
下某种罪过，而这罪过却早已犯下了。依照我们的看法，当这种罪 
过在他身上滋生时，他从相反方向加以补救;当他被一种神奇的理 
想所驱使的时候，他则寻找这种原先所不曾发现的平等，并通过种 
种现象追求它，不管正确与否，直至得出这样的结论:如果必要，就 
彻底消灭家庭和婚姻。他在这方面的想法是荒谬的，可是他在这 
方面的感情却是真挚的，因为他确实是在寻找平等。人类从他的 
感情中得到启示，但摒弃了他的这种想法;人类从别处找到了解决 
平等的办法。 

由于受到十八个世纪基督教的启发，我们现在容易认识到苏 
格拉底在宗教、道德和政治方面的缺陷，也容易认清柏拉图热烈称 
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颂为“空前完美的理想国”的缺陷。是的，我们敢这么说，苏格拉底， 
您在美、善、正义、诚实等问题上是错误的;而且您在这些问题上的 
错误，不仅表现在您所担心搞错的问题上，而且还表现在您满怀信 
心进行阐述的问题上，表现在您犹如一个自信步履坦途，自由自在 
地向前迈进的人那样，自由加以发展的问题上。诚然，您是崇高的 
思想家，而在您生活的那个时代，由于人类还太缺乏教育，纵使您 
的心灵多么圣洁，您仍然不敢抱有人类平等的想法。不过，您已经 
为带来平等作出了杰出贡献，所以您在 今天， 以至将来始终可与您 


的继承者耶稣媲美。 

对《理想国》进行的分析，仿佛在一幅奇妙的、象由全部诗神同 
心协力创造的织锦上去寻找它的经纬和质地似的，我们可以获得 
两个公式，一个是人的形而上学公式;另一个是与前者相应的政治 
公式。苏格拉底运用了无穷的艺术手法，组成这部名著的全部精 
华，以此掩盖了他的形而上学公式;他似乎先验地构造他的社会， 
但实际上他是根据他人的定义着手构造社会的。尔后，在结尾时， 
他引进了人本身,同时指出人类具有三大功能，这三大功能与他想 
象中的共和国的三大社会等级相符合;在他看来，似乎这种会合和 
这样的相似之处乃是机缘的巧合，于是他叫道：“你们请看 t 天上 
的神明把我们引向共和国的计划中去，并带领我们沿着正义的足 
迹前进。”(见该书第 4 章） 

我觉得还是让我们剖析一下艺术家的这部作品吧，柏拉图似 
乎从索福克勒①和亚里士多德等人身上窃取了他们的方法，才能 

①索福克勒 ( Sophocle， 公元前496—406)，古希腊悲剧大喵，一生写过一百二 
十多个剧本。他对于专制国王和倩民众的力量获得政权的僧主深恶痛绝，他的宗教 
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引出千百个插曲和编造神奇的结 局来； 让我们冷静地观察一下他 
所采用 的形而 上学公式是否真实，而由此运用于政治上的做法是 
否恰当和严谨 3 

柏拉图从人身上区别出来的三大官能，一是理智；二是感情， 
又称为力量、勇气1怒欲，槪栝地说即是感情；三是感觉欲或占有 
欲，亦为人体的真实或夸大了的需要。 

根据柏拉图的说法，人的灵魂具有三重性；它由三样东西，三 
种原则构成，人们能够，也应该加以识别。这是一个伟大而又重要 
的真理。对此，我们确信无疑，我们从这位哲学家之王、卓越的形 
而上学者柏拉图那儿获得真理，这是令人无限欣喜的；几年以前， 
当我们想把它提出来以反对当今人们所宣扬的伪心理学@的时候, 
我们还不知道这个真理明确存在于他的著作之中。由于我们才疏 
学浅,当时为了证实我们看到的这个真理，我们仅仅援引了一些可 
敬的思想家的著作中的某些段落，虽然他们在形而上学方面并非 
有很大的权威。我们引证过的帕斯卡尔②和博须埃③，目的是为了 
向唯心的 iff 心理学者们指出，基督教徒自己从来没有想过人类 
的智力与他们的躯体毫无联系，从来没有想过人就是天使④。正 
象帕斯卡尔 所说: “人既不是天使，也不是畜生”;恰恰相反,他们始 

观点是保守的，他维护传统的宗教信仰。— "泽者 

① 引^百 科杂志 >1831— 1335。, 

② 帕斯卡尔 （Pascal ， 1623—1662)，法国科学家，散文家，思想家。他参与了十 
七世纪中叶耶稣会和冉森派关于神学问趙的论争，他的思想代表了综合科学和哲学方 

法的世俗思想。——译者 ' 

③ 博须埃 ( Bossuet ，1627— 1704)，法国作家，演说家（宣道者）。 1662 年向国王 

路易十四宣道。他是严格的天主教正统派，坚决反对新教 * 他的传教讲浪稿具有很高 
的文学价值。——译者 

④ 此处是指人非为完美无缺的意思。-译者 
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终相信人的躯体和智力，组成了“一个自然的 整体弋 根据博须埃的 
说法)。从理智（即认识)和知觉这两大原则中，我们可以推论出第 
三个原则，即感情。它既属于上述两种原则，而又把它们联系在一 
起。以上是我们看到的心理学的实况。从此，我们在莱布尼茨那 
里也看到了这^真理;我们曾经指出整个德国哲学，或者说，自笛 
卡尔①以来，哲学界所做的大量的工作，其目的和结果就导致了对 
这一真理进行全面的阐述②。柏拉图的著作向我们极其明显地展 
现出这一真理，这是他最完美、最伟大的学说的基础。在几个世纪 
中，多少哲学家都一致认为人就是三重本质的统一， 

显然，柏拉图对人所下的定义，说到底与我们经常在论述中所 
使用的定义是一回事。我们认为它是一切哲学的基础。在本书一 
开始，我们就说过，在人的一生的全部活动中，知觉——感情—— 
认识三者是不可分割地联系在一起的。 

但是柏拉图对这个关于人的定义的理解是否完全就是我们对 
它的理 解呢？ 无论是柏拉图本人发现的这个真理，还是他从以前 
的哲学家⑧手中接受来的真理，应当承认柏拉图并没有把这个真 
理引向顶峰。可以这样说，柏拉图清楚地看到人类灵魂的三位一 
体，但他对它的统一性认识不足，从而对三位一体本身也没有很好 

① 笛卡尔 （1596—1650), 法国著名哲学家、科学家。他提倡理性，反对盲目信 
仰，以怀疑为武器反对经院哲李，反映了资产阶级的进步要求。他从“我思故我在”的 
命租出发，通过推理，推出心灵、上帝、物质三实体，得出心灵、物质两实体性质各异，互 
不相通的二元论哲学。一译者 

② 戈斯林书店版第一卷本以及《新百科全书>。 

③ 我认为柏拉图从埃及和毕达哥泣斯流派那里得到的这个真理是可以肯 定的。 
倘若详尽阐述这一点，则将远离本锂。请参阅<论折中主义 》 以及 《 新百科 全书力 里有关 
毕达哥拉斯和柏拉图的 词条。 
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地认识;从这个意义上来说，重要的是切不可把人类灵魂统一性的 
玄义和构成这种统一性的三大原则或方面的玄义分割开来。柏拉 
图的做法颇象物理学家，他用分色棱镜首先把一束光进行分色，然 
后对各种单色作出推断。但他否认白色光束，因为它虽不同于其他 
光色，却包含了其它光色。与其说他把各部分联系起来看,不如说 
他是在进行区分、鉴別;他采用分析法进行分解，而不采用综合法 
重新加以组合。总而言之，他在人类本性的三方面或功能中，过分 
强调了各个(他始终是这样称呼的），却没有足够重视到正是 
这些个别部总合方可组成一个单一的整体，一个自然的整体， 

用博须埃的名言来说，一个最终的统一体。柏拉图称之为人类灵 

• • • 

亨；因而他也称之为一个统一体、整体、独一的存在、单一的事物； 
&是 ，当他论述这个灵魂具有的三个部分时，他马上又把上述统一 
体忘得一干二净。此时，他把三个部分当作三种存在，三种事物;他 
尽可能地把它们分开，而没有考虑到三部分是在一起彼此促进、不 
可分割地发挥其作用的。他不理解三部分之所以能存在完全是因 
为它们共存的关系。他把它们想象为互不相关的独立存在，各自 
为政。并且 认为: 就其本性来说，它们彼此是敌对的，是不相容的， 
是互相对立和斗争的。他把知觉放到最不重要的位置上，使其处 
于从属地位,贬低它，歧视它。相反，他却賦予理智或认识以主宰 
人类灵魂的至高无上的权力，也就是说，它成为这个分裂王国里的 
专制君主。最终，柏拉图在对第三部分即他称之为怒欲的去向进 
行了长时间研究之后，他决定对它进行恰当的教育，使之“拿起武 
器转向理智一方”。唉1理智或许应该指挥;智慧是使人区别于动 
物的标志。但是理智可以不需要知觉和感情吗?或者更确切地说， 




在任何理智和认识的活动中，惑情和知觉没有必要介入吗？ 

柏拉图致力于他所设想的人类灵魂的重大划分。同时，他运 
用他的辩证法去很好地确认理智是某种不同于身体本能和心灵本 
能的东西;不仅如此，他甚至还把理智想象为不需要借助于外物而 
独立存在的自我显现;正是在这一点上他搞错了。 

他说，某一个人口渴，但他克制自己不去喝水，因为喝水可能 
给他带来危害。这里你们难道不能发觉在他的灵魂深处有两个毫 
不相干的部分存在 着吗？ 一个是促进他去喝水的部分，即占 有欲； 
另一个是阻止他喝水的部分，即理智。 

这种论证并不牢靠，一个人口渴之极却不去喝水，那完全属于 
这样一种 情况： 即两害之中取其轻者。因口渴而感受到的苦楚类 
似于受伤、生病和我们的知觉所能感受到的所有其他一切痛苦。而 
口渴又不去喝水，这同样是因为害怕喝了之后会使身体产生不适、 
苦痛。无疑，理智在这两种感觉之间很清楚地显示出来了；但是, 
即使这样，理智也不是独立存在的。决不能象苏格拉底所说的那 
样，首先由理智作出判断,然后感情拿起武器站到理智一方；相反 
应该说，只是因为感情首先在理智之前发表了意见，理智才出面， 
并且引出符合于它的规律和表现的结论；或者也可以说知觉、感 
情、认识构成了一个单一的、确实不可分割的同一行动。事情是很 
清楚的，在苏格拉底使用的例子中，灵魂就象我刚才所说的那样， 
处于当前的痛苦和未来的痛苦之间，而后者要比前者更加严重。灵 
魂是如何认识这未来的痛苦呢？如何称呼灵魂对此所持的观念 
呢？ 它被称之为感情；因为我们说人在这种情形下，害怕自己会生 
病。这样理智就从以下两种感情的比较中 晁示出 来了： 一种是如 
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同疾病般的感觉，即口渴;一种是害怕产生另一种疾病的心情 a 理 
智为了抵制知觉，在感情中找到了防御据点。但是人们不得不称 
之为害怕、惊骇的这一类感情，实际上是一种激情；它自身也蕴藏 
着一种知觉。所以,理智虽然是与知觉完全不同的东西，它仍然与 
知觉同时表现出来;一个抵制柏拉图的所谓占有欲的人，当他正在 
抵制时，他本人也表现出一种占有欲，即知觉。 

这样，柏拉图就为荒诞的斯多葛主义①和苦行僧主义打开了 
大门，前者即所谓禁欲主义，不认为苦痛是一种坏事。后者蔑视生 
命，甚至认为为了显示讳大，人们可以自杀，即通过破坏人的三方 
面的和谐②以达到目的。 

这就是他的全部错误。这当然是严重的，因为这些错误使他 
得出一切不正确的结论。这在他的《理想国》中到处可见，我觉得 
没有必要再去加以赘述了。 

柏拉图深深懂得社会反映出人的一切。这个真理说明，社会 
就象一个人，人是一个小世界，而社会就是这小世界的大世界；在 
它们两者之间存在着同一性，它们能互相反映;最后，推而广之，人 
是人类的缩影，同样，人类也就体现在一个人身上；我可以说，这个 
被某些近代哲学家们有正当理由竭力坚持着的真理，在柏拉图思 


① 斯多葛主义是在公元前四世纪末由塞浦路斯的芝诺创立干睢典的，可分早， 
中、晚三个发展时期。他的代表人物中，有的承认事实的存在，有的认为认积是对外界 
事物的反映，有的相信感觉在认识中的作用等，但由于他们不能摆脱“神所安排的必然 
命运” ，故走向了唯心主义和宿命论。他们还宣传一种禁欲主义，认为有道德的人在精 
神上是自给自足的，不被喜怒哀乐所干扰。这种思想后来被基督教所吸收。一译者 

② 毕达哥拉斯和柏拉图对人类灵 魂三方 面的关系和演变所作解释的方式，构成 
了他们的哲学的主要内容。十分清楚，我无法在这里讨论如此广泛的主题。请参阅 
<新百科金书 》 关于 连两入的 词条- 
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想中已有其萌芽， 他说: “一个社会的情感和风尚可以在组成这个 
社会的每个成员身上找到，因为只有这样，它们才能进入社会。” 
(第4卷)在&种思想指导下，柏拉图认为可以根据对一个正直的 
人的观念来组成一个合理的社会。这正是他的指南针；他让我们 
认识并掌握他的指南针。当他结束了对这个完善的理想国的探讨 
时，他又回到了个人上来，他 说: “因此，倘若我们发现人的灵魂的 
三部分相当于理想国中的三大等级，并且它们彼此具有相同的依 
附关系，那么我们将给予个人的称呼和我们已经给予社会的称呼 
完全一致。”（第4卷)还是推翻这种说法吧，设想苏格拉底这样说 
过:“ 倘若我发现国家的三个等级相当于人类灵魂的三部分，并且 
它们彼此具有相同的依附关系，那么这样的社会岂不是一个完善 
的社会吗？因为它同一个完善无缺的人相似这样，你们就可以知 
道柏拉图设计他的理想国时的全部秘密了，同时也可以洞察他的 
各种谬误的秘密所在。我以为他的错误主要表现在他的形而上学 
公式上，同时他的政治主张也是错误的，正确地说，这是因为他过 
分地应用了他早已形成的形而上学观念。我的意思并不是说他错 
在希望说明人类社会和人类灵魂的类似性，因为这种类似性过去 
一直是，将来也仍然是组成社会的直接原因，无论这个原因是已知 
的还是未知的。 

于是，苏格拉底开始行动，但他并未告诉友人他是稂据什么指 
导思想去行动的，他仿照他所知道的人类所有的三部分，即认识、 
感情、知觉，或者用身体的象征，即头脑、心脏和躯体去创造一个社 
会，创造一个由一个头脑，一颗心脏和一个躯体组成的社会。这等 
于说，智慧用于领导和统治，感情用来服从智慧，而 平凡的 本能只 
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能和外界自然发生关系。由此得出理想国的三大社会等级：行政 
长官，军队士兵和手工艺者或庄稼人。 

无疑，这三大社会等级现在还存在，并将永远存在于社会之 
中。柏拉图并不是在这一点上有什么错误，恰恰相反，这倒是他的 
莫大光荣，他借助形而上学进行了一次如此恰当的分类，以致全部 
历史、任何民族、任何时代的历史，都是这一说法的重复。柏拉图 
懂得形而上学的必要性，他从这个词的正确意义出发，认识到了 
从人的自然本能中得出的一个事实。是的，社会现在是，将来也是 
由三大等级或三种阶级组成，它们中间有一部分人好象是人类本 
性的三方面中起着主导作用的一方面，而同时亦如在这三方面支 
配下生活的人，具有它的必要性。这三个等级，这三个阶级，在印 
度是以寧¥『；]、*，^和|咳零<：最低级:^的命名出现的,而在埃 
及则是牛号和 f _的名字出现的。虽然在希腊各城邦 
共和国或在罗马这三个词还十分明确，但总的来说并不十分清楚， 
相当含混。在中世纪时期又以僧侣、贵族和市民 c 第三等级）的名 

_ 番 • • • • 

称重新再现。 

然而，在这一点上，什么是人类的进步呢？进步，首先是这三 
种等级或阶级各自成为社会等级阶层，在未来只能浪变为职责分 
工。进步，首先是这三个等级已经渗透到全体人民当中，以致倒象 
在印度这样的国家里，再也不存在什么印度人，而只存在婆罗门、 
夏特利和首陀罗；甚至将来只存在整个社会所固有的三类职责中 
的这种或那#分工的人们。但他们将不会为此而被社会所吞唆。 


①婆罗门即哲学家或行政长官；夏特利即军队士兵；首陀罗即手工艺者 9 s 在 
作考以后的阐谇中多次出稞》参见⑽ 4 —叩 5 ，叩 9 页《 —译者 
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处于东方世界和西方世界交界处的柏拉图既是埃及的门徒， 
又是基督的先师，他妄图逃避等级制度，他用一只手扶植这个制 
度，却用另一只手去推翻它。他想用消灭世袭的办法来粉碎这个 
制度，但他又用另一种方式建立起这个制度，尤其因为他取消了最 
初在他看来完全是荒唐的内容,所以使得这个制度更具有现实性。 

是的，柏拉图还设想过社会 等级： 他尽可能地使等级理想 
化，使其尽可能地完美、合理，但无论如何等级还是等级。他对行 
政长官和士兵特性的深刻研究是无与伦比的。当他研究行政长官 
的特性时，他发现了一位哲学家;①当他研究士兵的特性时，他为 

我们指出了學 f 的人和艺术家。于 是尽亨 ，:亨、±孕、 f 呼 f 这三 
个词在他的变成了哲学家、体操家和手工艺匠，或者换句说， 

• • • ♦參 ■ ♦ • • • 

变成了宁事、考:乎字和牟半亨。然而在翻印柏拉图著作所采用的 
最新分类法中，社会上的这三个阶级似乎被苏格拉底看作性质裉. 
本不同、可以说彼此毫不相干的三类人。因此，正象我们提及的这 
种近代体系的作者(他肯定是模仿了柏拉图)一样，柏拉图终于槪 
括出三大不同的等级，它们与人类本质三方面，即知觉、感情和认 
识相对应；因此，他这种体系具有我们所讨论的体系的全部错误， 
或者不如说，知其一就能知其二了。 ， 

这是因为，既然柏拉图不理解他那形而上学公式的统一性，他 
也就完全忽视了在政治公式中的统一性。 

人类灵魂确有三部分，对此我也承认，但前提是柏拉图应当承 
认这三部分构成了一个整体。 

①这里似乎有双重意思，一是指柏拉图发现了才华出众的亚里士多德，另一点 
是指哲学家在担任行政长官期间建立理想的政治制度。一译者 
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同样，人类社会里也必然存在三个部分，但前提是这三部分形 
成一个整体。 

然而，在什么条件下，这三部分才构成一个整体的呢?条件是 
这个整体是可以感觉到的、实实在在存在着的。它不单是智慧的 
抽象作用所理解的对象，而且是能够捉摸到的，正如刚才我所说的 
那样，它生活着。 

这个整体就必须在某个地方寓于有生命的实体之中。 

然而，真正生存的只是组成社会的人。就社会本身而言，它并 
非一个真正存在的有生命的实体。 

因此，社会的统一性必须在一个人、几个人或者所有人的身上 
可以感觉到并表现出来。 

可是，有什么理由说这样的统一性体现在某一个人身上，而不 
是在其他人身 上呢？ 它应该寓于所有人的身上。这就是问题的症 
结: 这个共和国内的三个部分表面上进行竞争，难道它能维持其自 
身的统 一吗？ 柏拉图相信这一点，然而他错了。由此而设想的社 
会统一性只是一种虚构，一种抽象，一个空泛的影子，一个字眼而 
已。 

人们称之为社会的总体或集体，它之所以真正能存在,只是因 
为这总体反映在个别人的身上，也反映在真正生存的人的身上。 
没有人就不成其为社会。因此问题不单是根据三部分适当的比例 
去组成一个共和国，而且是出于造就一个人的目的去根据三部分 
适当比例组成共和国，并且，这个人也是和共和国一样，以三部分 
的适当比例组成。总之，社会或共和国只是由人以他'自己的模式 
创造的一个环境，以便能在其中生活和正常地发展。人是根据神 
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明的模样被创造出来的,而今轮到他依照自身的形象进行创造了; 
可他所创造的东西并非是他的最终目的，也决不是他自己的既定 
目的。人既定的目的，则是他的自身，并通过他自身发展神明所賦 
予他的东西，这就是说天主给他神的模样；所以归根结底，人注视 
的目标仍然是神明。但是沉薛于社会、周围的环境、人类这面镜子 
以及他自己的作品，以致忘却上帝按照自己意愿所创造的真实存 
在的人类自己，这实际上是一种拜物主义 ，一 种偶像崇拜，一种谬 
误。苏格拉底，你可以当艺术家，但请不要忘记艺术的目的是人类 
本身。 

苏格拉底在他的共和国里把人遗忘干尽，他为艺术而艺术，只 
要接触到在他看来已经完美无缺的共和国的观念，他就心满意足； 
至于单独的个人在他的共和国里是否完美无缺，他则毫不考虑。 

应该看到，在柏拉图那部令人难忘的作品中洋溢着一种天才 
的朴实热枕，即使他犯了带根本性的错误，他对人类所做的贡献还 
是很大的。以下是我作了删节的苏格拉底的一段优美的文章，在 
这里，他扼要地对他的朋友们证明他的共和国是十全十美的。 

苏格拉底 “ 亚里士多德的子孙们，我们的城市已终于建成。 
请召唤你们的兄弟，请召唤波莱马尔克①和所有聚集在这里的人 
们。你们一起点燃火把，去发现正义和伪善藏在何方……倘若我 
们制定的法律是良好的，我们的城市将会是完美的……因此我们 
的城市显然应该是谨慎、强大、节欲和正义的……我们的共和国普 
遍地表现着谨慎态度，因为到处都有善意的劝告……行政长官，他 

①波萊马尔克，是采用 Pokmarque 的大写音译法，指的是古希腊时期雅典城 
内九个执政官中的第三执政官，即负责指挥战争的军队司令官。——译者 
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们是国家真正的守卫者，他们必须举止谨慎……因为任何治理得 
好的共和国，它之所以行事谨慎是由于共和国本身最小一部分人, 
即处于共和国之首的身为统治者的那部分人办事科学，看来是自 
然造就了这一小部分人，他们属于能够担当起众多科学之中唯一 
称得上谨慎科学的人……；至于力量，这在我们共和国里不难找 
到，它是共和国存在的实体，并使国家享有强大这样的美名 …… 我 
们的城市之所以强大乃是由于城市的一小部分人拥有某种保守的 
美德，这种美德建立在立法者通过教育使他们所接受的观念基础 
上。力量事实上并不是粗暴和凶残人的勇气，而是关于对任何事 
物有无必要畏惧的那种正确和合理的观念……假如我们经过精心 
挑选并经过音乐和体操训练的士兵们对于所有令人畏惧的事物始 
终保持着清醒的头脑，那么共和国必定会是强大的。至于其他的 
公民，胆怯或勇敢，这对国家的盛衰不能得出任何结论……我们的 
共和国也是节欲的，它能控制自己，如果真的应该对任何一个人和 
任何一个国家——在那里最受尊敬的一部分人支配有逊于它的另 
一部分人——可以称之为节欲和控制自己的话。诚然，在我们的 
共和国里，确实存在着无数各种各样感情冲动的事例，在妇女、奴 
隶甚至大部分自由人那里不是没有欢乐和苦痛。你们在那里:极 
少发现单纯而温和的、建立在正确信念基础之上并由理智控制的 
欲望;它只在既有天然美德，又有优良教育的人身上体现出来。然 
而，难道你们同时没有看到，在我们的城市中，成千上万属于下层 
等级的人们的欲望和激情正是由一小部分称之为贤者的审慎和意 
志加以调节和控制 的吗？ ……” 

在这里，我们要打断苏格拉底的话，以便指出他把谨慎或智慧 
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局限为行政官员所有，把勇气和力量局限为军队士兵所有,在这之 
后，他不再采用类似办法，把他观察到的第三种政治品德，即善于 
节欲的品德，归之于第三阶级。但是他将如何能把类比的方法进 
行到 底呢？ 第三阶级的人，对科学和艺术一窍不通，正如柏拉图所 
说，他们是具有占有欲的人，或者我们今天也许称之为只有知觉 
的人，他们是手工艺者、工业家，他们必然听命于知觉，既然他们 
自己已经丧失了智慧和感情。况且，他们也并不自由，因为他们 
受到军队士兵的看守和控制，正如后者自己也受到行政长官或哲 
学家的控制一样。他们既然受着那种被认为是他们的本性的低下 
的知觉和占有欲所驱使，他们必然还会处于奴隶状态下而受人郢 
视。他们怎么会具有与他们的先天条件和教胄条件直接相对立的 
优良品 德呢？ 这是荒诞的。他们只是受人荆用和受人控制的一大 
群人。柏拉图从来就是这样看他们的。他们之所以变得节欲只是 
由于他们受人控制。根据柏拉图的观点，他们恰好符合第三种品 
德，符合节欲的品德，然而这种符合是间接的、强制的，是别人强加 
于他们身上的结果，不需要征求他们的智慧和感情的同意。因此， 
柏拉图在寻找安置节欲的地方的时候，把这种品德既放在他们的 
身上，但同时又不属于他们。 

苏格拉底“当社会上的成员这样安排就绪的时候，您说节欲 
的品德应放在何人身上呢？放在统治者的身上，还是听命者的身 
上呢?' 

格罗公《既在这些人身上，也在另一些人身上。” 

苏格拉底“的确这样。节欲不同于谨慎和威力，后者每每只 
能集中于国家的某一部分人身上，却使国家变得审慎和戣大;而节 
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欲却是建立在一个社会或一个人内部的高级部分和低级部分之间 
的本性的一种和谐，以便确立究竟哪一部分该统治另一部分。” 

苏格拉底只需要做出结论。而事实上他用正义这个伟大的字 

• * 

眼做了结论，这个字对他来说相等于美德和完善。然而，这正义又 
在 何方？ 请仔 细听： 

苏格拉底 

…凫二句 i 舌 。] e 

义乃是每个等级内存在的三种范畴.•牧羊人，猎狗和一群羊；行政 
长官好比机灵的牧羊人，军队士兵好比这些牧羊人篆养的灵活猎 
狗，而绝大部分人则是听命于这些牧羊人和猎狗的羊群。 

在此，我们要以今日的伦理赋予我们的全部坚定信念去大声 
疾呼，以反对苏格拉底。 * 

不，政治的目的并非以三种本质不同的人所组成的一个 国家: 
一种是名叫手工艺者的粗野人，另一种是称之为民众保卫者的军 
队士兵，最后一种是命名为行政长官的有识之士。政治的目的是 
使一切人尽可能地成为一个完整的人，亦即一个具有智慧、感情和 
知觉的人。 

显然，柏拉图出于他对社会理想的需要而扼杀了人。更有甚 
者，他根本就没有找到这种理想。而当这位醉心于他事业的伟大 
艺术家 惊呼： “这曾是最理想的理想国 55 的时候，我们有权对他说， 
我们还设想出另一个更好的理想国。他的理想国只是在表面上建 
立起来，它只有表面上的完美，只是表面上代表正义。它缺少某种 
东西，即缺少灵魂，缺少统一性。 
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柏拉图过分地割裂和肢解人类灵魂，同样他也过分地割裂和 
肢解人类社会。我已经指出，这就是他的全部谬误的根由；这也说 
明为什么他的理想国不是他所追求的理想。 

在识別了一个国家内三个等级即三种职能之后，必须接着说 
明为什么一个国家既不是这种职能又不是那种职能，也不是第三 
种职能，更不是三种职能的混合;而作为真正国家的这个不可分割 
的统一体怎样归之于这三种职能的和谐一致；然后抓住个体和社 
会的类似性，进一步指出公民在这个国家里并非以公务员的身分， 
即作为一个部分出现的，而是以公民的身份，即以完整的、与国家 
一致的、具有同样性质的统一体出现的。这种新的综合正是柏拉 
图理想国中所缺少的，也是与他所采取的立场不相容的。 

事实上，在一个充满着真正等级的社会里，在一个其延续原则 
是少数聪明人运用手段、诡计和手腕实行统治，另一部分人象牧羊 
人的看家狗那样驯服、屈从，第三部分人则是无知、下流、缺乏勇 
气、胆小怕事，在这个社会里，一个完整的人怎么能够生存下去 
呢?然而我想得更远，我要对，柏拉图说，根据他自己的原则，他的结 
论说明他的前提是荒谬的，或者说他的前提使他得出荒谬的结论。 
因为，喔，柏拉图，在这样的一个理想国里，哪里能找到你的完美的 
人呢?你的理想国是合理的，我也希望如此，可惜不存在完美的人。 
你说过，一个完美的人乃是一个用智慧统治感情和知觉的人。你 
的手工艺者是完美的吗？他们尚未具备驾驭自己的智慧；因为驾 
驭他们的是外部的智慧。同样，他们尚未具备感情，借以协助他们 
所缺乏的理智；因为感情是你的士兵们所拥有的威力。同样，你的 
士兵们是否完美的呢？不，因为在他们的行政长官和他们的神甫 
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们的神圣秘密中，指导性的智慧是不为他们所有的。因此只有后 
者才是完 美的： 可是他们忙于用计谋来控制他们的学生亦即士兵 
的暴躁情绪，同时要把手工艺者和奴隶们象下践的牲畜一般踩在 
脚下，难道他们会是完美 的吗？ 所以，在你的理想国里，按照你的 
定义几乎没有一个属于完美的人，或者至少说绝大多数的人不是 
完美的。这样，苏格拉底对正义所阐述的意义本身，就把正义从这 
个理想国里放逐出去了。然而，如果没有这个理想国，苏格拉底就 
不会在地球上看见正义。 

既然在这样的理想国里没有完美的人，那理想国本身又怎能 
谈得上完 美呢？ 苏格拉底在他的共和国里所发觉的这种正义，这 
种完善，正如我已经指出的那样，只是一种表面现象，是一句空话， 
没有任何实际内容。置于这个社会顶峰的智慧不是一般的智慧; 
因为具有这种智慧的人被认为仅仅是智慧的代表；根据柏拉图惯 
用的比较方法，他区别于其他人，犹如牧羊人区别于他的猪狗和他 
的羊群。出于什么同情心理促使他们关心这些羊群呢？毫无同情 
之心。可是脱离感情，脱离当今可以感觉到的现实的智慧又是什 
么呢？ 一个十分蹩脚的响导，可能导致最严重的错误，并把人们引 
向黑暗的深渊。这种对人类全然陌生的智慧的真正灵感究竟从何 
而 来呢？ 柏拉图为他的城邦安排的首领是那些缺心少肺的德髙望 
重的老年人，如果他们真怀好意，也许会把人类拖入荒诞的苦行主 
义之中；或者如果他们为感情所支配，他们就会变成老练的伪善者 
和伟大的故弄玄虚的人。旁证是我即将进行论证的罗马教皇，他 
在某种程度上使柏拉图政府成为现实。 

柏拉图式的感情，倒头来也不过是一种肓目的、狂熱的和遴倩 
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的勇气。人们用熟练的手腕率领这些柏拉图的士兵好似山岳党元 
老的侍从和中世纪的十字军士兵，最后，那种受人歧视，名誉扫地 
并被踩在脚下的感觉，也象站立起来的蛇企图实行报 复:最 邪恶的 
激情会煽动柏拉图城邦里的老耳姓，他们实为一群乌合之众的奴 
隶。因而在这个理想国里，无论是智慧、感情和知觉，一切都是 
反常的。一旦把代表着人的神圣事业被彻底推翻之后，柏拉图在 
他人为的作品即社会中所能实现的只是一具真正的怪物。 

我重复一遍，这是由于柏拉图并未理解人与社会的真正关系 
的缘故。他幻想着使人通过社会人为地生活。事实上，人在生活， 
而且应该通过社会来生活；但是他应该通过社会自然地生活。对 
此，我的理解是，人总应该作为人而完满地生活，并且是根据他的 
本性，甚至通过社会来生活。然而，如果说人不通过自己就无法完 

镰參 • 

生活，那么如果社会把人排斥在外，不通过人，不归属于人，演 
i 土除人之外的其他什么玩艺儿，人同样无法完满地生活。因此。 
人跟社会具有根本性的彻底的区别，同时人跟社会具有同一性。 
以上就是柏拉图尚未领悟的奧秘。 

在人或公民与社会之间，实际上存在着同一性。伹是人们抓 
住的往往不是它们之间应该存在着的真正的同一性，而是一种虚 
假的同一性;这正是柏拉图的错误。 

同样，在人或公民与社会之间，需要确立起某种实际的和确实 
的差别。但是，人们抓住的往往不是这真正的差异,而是另一种虚 
假的差异;这也同样是柏拉图的错误。 

柏拉图对他的公民说:你在理想国里将是手工艺者、士兵或行 
政长官，你不是别的东西，你不再是人。此刻，他既确立了人和社 
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会的虚假的同一性，又确立了人和这同一社会的虚假的差异。事 
实上，他对人和社会的识别和区分是把人分为智慧、感倩或知觉， 
换句话说，把人分为头脑、心脏或四肢，而把共和国作为这一切的 
整体。这种差异太明 显了： 人既然作为三重性的一部分，却被置于 
组成国家三重性的对立面，他必然会被全部消灭;因为人与社会的 
差异太大，以致在双方中间的任何一种联系都不可能受到重视。 
反之亦然，当柏拉图在完整的同一性(即人是这个社会里真心的头 
脑，或心脏，或肌肉）中寻找人和社会的同一性时，这社会本身也就 
消失，并趋向灭亡；因为在这个享有社会权力，以致可能成为社会 
之首的活生生的人面前，这个所谓社会的抽象生命不过是一个空 
泛的影子和毫无意义的字眼罢了。社会隶属于处在社会之首的这 
个人,他把社会挑在肩上;人即社会，因而社会就在人的身上;正象 
某一位君主所说 过的: “朕即国家”①,他能够，也应该说:朕即人类。 
由此再一次产生了东方的喇嘛教或西方的教皇，也就是说人类在 
一个人身上灭亡。 

不，人和社会真正的同一性，和它真正的差异并不在这爯。这 
种同一性和这种差异就在于社会具有行政长官——士兵——手工 
艺者，或换句话说，学者——艺术家——企业家这一完整生命反映 
在具有认识——感情——知觉的完整人身上。这社会符合人的全 
部本性，给人的全部官能提供食粮，真正晡育着人，并统治着人;反 
之亦然，社会就是人的所有这些共同官能的归结，是这人的产物， 
它由这人养育和统治，总而言之，社会是这人的创造，也可以说是 
他的家，是他生存的唯一的环境。 

① 这是法国国王路易十四说过的一句话。——译者 
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后面我还会提到这一 看法； 我要指出这才是人与社会之间的 
真正 关系； 我还将研究这种平衡，研究这种彼此渗透是怎么产生并 
如何随着人类的不断完善一步步地实现的。暂且我只做某种对 
比，粗略地把我的观念勾划出来。我们怎样认识自己的身体呢? 
难道不是在观察另一个反映我们特点的身体上认识自己吗？.我们 
这样观察到的东西其实不是我们的身体，而是我们借以观察自己 
的镜子。因而构成我们形象的则是镜子。但是，假如我们的身体 
不是站在镜子面前，那么镜子本身就反射不出我们的形象。其实 
正是我们的身体构成了自身的形象。然而我们的身体和镜子完全 
是彼此独立的，纵然我们只是通过两者才能认识自己的身体。人 
类的生命也是这样。人类生命就是产生于人和社会的相互共存的 
认识、感情和知 觉：如 果取消其中一个部分，生命就会停止，正象我 
们刚才讨论的形象同样会消失一样。然而人和社会就象我们的身 
体和照出自己形象的镜子一样，既有差别，又有各自的独立性。但 
是由人到社会，由社会到人之间，存在着一种相互渗透，通过这种 
渗透，两者互相交融，不断地表现着差别，犹如我们的身体和镜子 
构成形象时融为一体一样。然而，在什么条件下我们说一个人从镜 
子中看到自己，或是镜子中再现一个人的形象呢？条件是这个人 
能看到自己全身以及镜子要大到使人能够这样做。因此，要使人 
和社会正常存在，人必须在社会里成为一个完整的人。社会也必 
须成为一个完整的社会。这决不是柏拉图式的人，也不是柏拉图 
式的社会。柏拉图在他的理想国那面镜子里分成三个廂房。上面 
是专给头脑使用的第一厢房；中间是专给胸部使用的第二廂房;最 
下层是专给双腿使用的第三廂房。然后他采用鹰术手法，即对— 
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部分人实行教育，却拒绝另一部分人，以便使这面镜子在同一时间 
内，只能从一个厢房内反映出那些正在镜子中照着自己的人们的 
相貌。于是，在这面镜子面前经过的人们就被分割了 ：一些 人只有 
头颅，却没有胸部和 双腿； 相反，另一些人只有断头缺腿的 胸部; 最 
后一些人只剩下了双腿。柏拉图觉得这面镜子精采地照出了物 
体，因为他把一些人的头安到了另一些人的胸部和双腿上去。但 
是人们可以实在地说，这样的镜子和人并不存在。 

柏拉图把智慧、感情、知觉分散到社会的三个不同部分上去， 
并用绝对的方式使其固定下来，这显然只会使印度和埃及重现。 
他不认为人类只有一种，而认为有三种；这样，他恰恰降低到了吠 
陀①的 水平: “根据《摩奴法典》®的规定，至髙无上的主人，通过他 
的嘴巴(相应于头脑），通过他的手臂(相应于胸部和心脏），通过他 
的双脚(支撑部分，并与大地接触），为了传播人种，造就了婆罗门、 


夏特利和首陀罗。” ® (该书第一章） 

那是印度，那是 埃及： 对此，柏拉图这位希腊天才的最高化 
身，还要补充什么呢？在确认婆罗门(哲学家或行政长官)、夏特利 


(士兵)和首陀罗 C 手工艺者）的绝对存在以后，我说柏拉图是怎样 


回避等级永恒存在的原则的呢？关于他竭力回避这个原则的问 


① 梵文 Veda 的音译。吠陀是婆罗 门教、 印度教最古老的经典，约于公元前二 
千至一千年之间制订 入册。 主要是对神的赞歌、祭词、咒词等。——译者 

② 《摩奴法典》，是婆罗门教的法典。内容涉及吠陀俗、惯例和说教的法律条文 * 
约于公元前二百年至公元二百年 间制订 入册。——译者 

③ 我所引证的文章还增加了第四种等级阶层 ，称 之为“绻斯亚”，说是由婆罗门 
的大腿上滋生出来的，然而首陀罗是从婆罗门的双脚上长出來的。但我认为‘‘维斯亚” 
(主要是财主和 商人） 所荣获的重栗性倒是区别于前者和首陀罗的唯一因素。这一点 
十分清楚9 
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题，我已经作过论述，他采用的办法是根本废除一切继承权、一切 
财产和一切个性。 

这里表现出了柏拉图的天才的一个新生面,它为希腊恢复名 
誉，把希腊提到髙于印度和埃及的程度，使柏拉图起着东方和基督 

教之间的调解人作用。柏拉图在创造了等级之后，又鼓吹统一，设 

• # 

法从他自身开始消灭等级。 

这真是这位天才的离奇 对比： 柏拉图在他那 《 理想国> 里有两 
种倾向，也可以说象雅吕斯 ® 在古代的象征一样具有两种面貌。 
他既看着过去，又看到 未来： 也可以说他既留恋着古老的东方，但 
同时又向往着正在诞生的西方，•他象僧侣一样主张等级制度，但又 
赞成平等主义；他宣扬等级制，但又鼓吹消灭等级;他的原则是区 
别智慧、感情和知觉，即区别头脑、胸部和双脚。这种区別和婆罗 
门的宗派信徒的区别一样明显和强烈；但他的另一个原则则象佛 
教徒和基督教徒那样赞成统一。印度佛教的传教士早在桕拉图前 
四、五世纪就主张废除等级。从柏拉图到基督教又经历了同样多的 
时间。柏拉图处于佛教和耶稣两者中间，他不可能不从中获得启 
发。事实上，他也这样做了，而且达到了很高的程度。请在 <法律 
篇》一书中听听他对他自己的<理想国》的精神所归纳的话吧 ：“最 
美好的城邦，最完善的政府形式，以及最完美的法律应该是在国家 
的各部分切切实实地实现那句古老的格言：‘一切都如同朋友之 
间休戚相关，。因此，这个城邦在某个地方达到或者在某一天可能 


①难吕斯，古罗马神话中守护门>的两面神。农神萨多林被朱庇特赶出逃到地 
上,受到了雅吕斯的热情接待。作为酬谢，萨多林使他具有前后两个面孔，既可瞻前又 
可顾后。他死后成为两面神，掌管门户出入和水陆交通。-—译者 


聲 




166 


飨二部分过去 


达到妇女公有，儿童公有，一切财富属于集体所有，人们尽一切努 
力清除生活中的商业作风，直到废除所有制这一词本身；以至使本 
性陚予每个人的财富本身，在某种意义上，尽可能变为公有的财 
物。如同人们的眼睛、耳朵和双手一样，要使所有的公民都相信他 
们在视、听和行动方面是一致的，使大家对善与恶有共同的感情， 
把他们的欢乐和苦难建立在相同的事物基础上。总而言之，法律到 
处以它既有的全部权力使国家达到完美的统一，我们可以确信那 
里的政治美德达到了顶峰;如果谁想给这个社会另起一个名称，那 
他肯定找不到更好更确切的词了。在这样的城邦里，居民都是神 
仙，或是神仙的儿女，这神仙不只是一个，那儿的生活是在欢乐和 
幸福中度过的。所以没有必要再到别处寻找完善的理想国样板 
了;而应紧紧地抓住这个样板，并尽最大可能接近它。”法律篇》 
第五卷） 

有哪一个故弄玄虚的基督徒曾把这个共同体的观念更向前发 
展 了呢？ 

真的，有人会把柏拉图跟他自身对立起来；人们答复柏拉图 
说: 如果社会的最髙原则乃是朋友之间一切不分彼此，那末先得看 
看这个社会上是否只是朋友。然而，你们所做的却差得很远。事实 
上，无论所谓朋友之间的联系是什么，社会是拥有包括行政长官、 
军队士兵和劳动者如此明显差别的三种等级的结合。不管是怎样 
一种统一体，一个社会无非是被分裂为三种社会，一种民族被分割 


成三 种民族 I ① 


①这个真理，即柏拉图的社会或民族被分割成为三种真正民族的真理，没有逃 
脱柏拉图的手。有时他把他的社会等级称之为 民族： “手工艺者民族归属于伏耳生(古 
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人们还答复柏拉图说，他力图纠正关于等级的错误方法本身 
就是错 误的； 说他在人与人之间进行了十分明显的区分以后，又 
在他们之间建立起一个十分强有力的共同体；说他采用两种方式 
毁灭人类，首先用区分法，其次用混 淆法： 第一是把人和其他人群 
分割开来，把人和全部整体割裂开来;第二是把人和其他人群混在 
一起，把人完全溶合在国家划分为各单位的每一部分的绝大多数 
组成人员之中。 ( 

然而若把柏拉图体系搁在一边，摒弃他的观念，仅保留他的感 
情部分，我们就会发现柏拉图把人类推向两大崇髙的目标，即社会 
的组织和社会的统一。你们实际上把他的等级变成为职务分工; 
并假设人类在某一天能自行组织起来，以致社会上的每个成员，被 
柏拉图划分在三种职能之一的范围内，互相协作完成社会事业，可 
是仍不失为一个完整 的人: 告诉我是否不能由此得出结论，说柏拉 
图使人懂得了一件大事，即社会的等级和社会被分为三大功能范 
畴所必须的组织；这样他是否尚未踏上真理的征途。你们同样以 
为人们终于建立人与人之间的社会共同体，在那里人类个性并未 
因建立共同体而遭受损害，而且他们真正实现了人类的统一，并 
不因此使人类遭到毁灭：告诉我柏拉图是否尚未具备天才预言家 
的秉陚，以及在这一方面他是否尚未踏上真理的征途。他的谬误 
表现在他的两种感情所賦予的形式中；他的谬误也表现在观念中， 
即在他的思想的表达上面。但是，揭去了它的外壳，它的表层，它 

罗马火神 一 译者注）和米奈尔夫（智慧女神——译者注），并由此我们获得生活必 
需的手艺；正如另一些民族，通过其他的手艺，保卫和保障手工艺者的工作，并归属于 
玛尔斯（古罗马战神——译者注)和米奈尔夫（智慧女神——译者注)一样。” （《 法律篇 》 
第十一卷） 


T 
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的形式，柏拉图的双重思想则是真实的、丰富的、不朽的。 

确实，这是令人惊叹的事，我们曾经在其他许多伟人身上看到 
过: 一 个哲学家的思想可能是对的，而他表现思想的观点甚至是错 
误的①。倘若你们从他短暂的、瞬间的形式里抽出思想；倘若你们抓 
住他思想的本质，可以说,你们就得到了伟大的真理。但是倘若你 
们只注重形式，你们会犯下某种错误,这种错误大槪在他那个时代 
是不可避免地要出现的；这种错误可能造成严重影响，可能危害 
人类，但总归是一种错误。下面就是柏拉图的 做法: 他宣传废除继 
承权、财产和个性，是为了实现他的社会理想，也就是说为了提倡 
等级制度，他认为他的这种宣传是为了人类的统一;同样他宣传建 
立等级制，他认为这种宣传使人们懂得了根据职能组织社会，以便 
确定最终废除等级制的办法。 

在我看来，柏拉图的全部思想可以概括在这一半为真理部分， 
一 半为谬误部分的荒诞而又高尚的演讲之中，苏格拉底说，他向他 
的公民们作这个演讲，目的是为了使他们采纳他的体系，即等级制 

和儿童共同体体系：字等孕苧早手，”我对他们说，“可是 
创造你们的天主在创造你们中间的一部分适宜于统治别人的行政 
长官时掺进了金子，因而他们是最宝贵的人。他在创造军队士兵 
时掺进了银子，在创造劳动者和其它手工艺者时却放进了铁和青 
铜 c : 然后，但愿你们大家都属子同一宗族，通常情况下，你们的下 
一代孩子们将和你们十分类似。不过，金子种族的公民有可能生 
出一个银子种族的儿子；而银子种族的另一个公民倒会生出一个 
金子种族的儿子，类似的现象甚至也会在第三种族中出现。然而， 

①参阅<批驳折中主义》和《新百科全书 》 的几种词条。 





天主待别关照行政长官们要在一切问题上，注意每个孩子的心灵 
在组合时的金属成分。如果他们自己的孩子是铁和青铜的混合 
体，天主不会宽恕他们，只让他们继承适宜于他们的原始状态，或 
手工艺者，或劳动者。如果上述这些人抚养出属于金子或银子种 
族的孩子，天主也要抚养他们，其中一部分孩子符合军队士兵的条 
件，另一部分孩子爬上了行政长官的显耀职位，因为有一条神谕 
是这么说的，当共和国被铁或青铜统治的时候，它将趋于崩溃。” 
( 《 理想国 >第三卷） 

你们大家都是亲兄弟 I 多么动听的言词，真不愧为基督的先 
驱 t 当苏格拉底实现四海之内皆兄弟的圣谕时，他值得人们钦佩。 
我认为他在向耶稣靠近。大家切记，此时此刻，为他廂亮的光芒却 
又变得黯淡无光，当 他说： “你们中间有一些人是金子种族，另一 
些人是银子种族，第三部分人属于青铜种族”的时候，他又回到了 
吠陀身边，回到了东方世界，回到了等级社会。之所以如此，那是 
因为我们不是兄弟！我们并非同胞手足；因为我们不能彼此息息 
相通，既然我们都賦有如此各异的官能，既然我们的本性不能真正 
彼此沟通 t 这正是苏格拉底所无法跨越，需要耶妹来跨过去的一 
步。 

我再说一遍，吠陀信徒也对印度人说：你们大家都是亲兄弟， 
就是说你们大家都来自婆罗门：可是一些人出自它的头脑,另一些 
人出自它的胸部，最后一些人出自它的双脚。当苏格拉底对一些 
人说: 你们是用金子做的;对另一些人说 •• 你们是用银子做的;对最 
后一些人说 •.你 们是用青铜做的时候，他未曾推翻等级制。 

该由耶稣登上山巅,并髙声 宣告： 精神上可怜的人们，你们真 
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幸运呀1 

长时期内，我无法理解耶稣的这旬圣言。它被理解为对智慧 
的鄙视，这也未必真实和富有见地。它究竟要表达什 么呢？ 它是 
为了反对出于智慧的权利而提出的抗议，而对于这种权利，无论是 
柏拉图还是亚里士多德，都为了维持等级制而加以宣扬。它 表明: 
你们大家属于同一本性，你们大家都是金、银、青铜混合体，也就是 
说认识、感情、知觉的同一组合体。即使青铜占主导地位的混合体 
也跟其他物体一样称呼;他们与天国，亦即理想之国的其他人相比 
也并不逊色。他们跟其他人一样享有同等权利，因为他们身上蕴 
藏的活力能使他们跟其他人相类似，尤其对于青铜物体，可以采用 
把金银成分掺入青铜的方法，使之变为一个跟类似纯金体 岗样珍 
贵的混合体。决不可否认赋予精神上可怜人的法权，不要把他们 
抛到某一个等级社会中去，对他们的称呼和其他人一样，不应该说 
他们出身于婆罗门的双脚，不应该说他们整个一生永远保留着这 
个出身的 痕迹; 也不应该说他们不过是青铜;也不要用这些青铜为 
你们的金子头像铸造粗大的台座。 

以上乃是耶稣所说的圣言，这要比苏格拉底早已说过的话髙 
明得多。苏格拉底的桊誉，柏拉图的荣誉，为基督的学说充当了先 
导的角色。他们先于基督，并为基督的来临作了准备，或许他们培 
养了莾督，正如下面我要马上阐明的 那样： 无论怎样，他们先于基 
督举起了火把，基督从他们手上接过火把，使其光芒照耀到世界更 
远的 地方。 
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第五章 

在平等 观念上 对柏拉图和亚里士多德进行的比较 

撇开柏拉图的崇 高理想 ，撇开激励他的这种先知精神;研究他 
思想的形式，而不是他思想的实质；探索他的观念，而不是深入到 
隐藏在这种观念背后的内容 •，那 么，我们就可以看到，柏拉图在伦 
理方面并没有超过亚里士 多德。 

当柏拉图心里只想到军队士兵和手工艺者的时候，他充满着 
人情味，非常热忱和温柔。可以说他当时的思想已经提髙到能直 
觉绝对真理的程度。但就其范围和人们可以称之为这种思想的空 
间来说，它并没有超出这个优等社会阶层，柏拉图认为这个等级 
就象一个苗圃，从这里可以培养出天然的哲学家、学者和行政长 
官。对他来说，全人类都集中在这块渺小的空间之内 :他是 在这种 
形式下观察人类的，其他地方的人们，他一概视而不见。毋需踉他 
谈论第三等级，谈论那些成群而庸俗的无耻之徒。他几乎对他们 
的存在不屑一顾。 

所以，他思想的实质就寓于他对优等阶层所发表的见解之中 i 
我要重申，他所认识和热爱的全人类就是这个社会等级。正是这 
样，从这局限的方式出发，他显得伟大、崇髙、充满着温柔，正如 
我刚才所说的，他的虔诚令人钦佩。但是由于他的思想停留在这 
个 圈子内，它就显得粗浅和不道德。 

这正是存在于他和亚里士多德之间的差别。柏拉图是通过他 
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自己打开的一个缺口去看未来的：这不是整个苍天，而是坐井观 
天。可以这么说，亚里士多德试图拨开笼罩着天空的重重云雾，但 
因为他没有找到任何一个光点，我们可以说他不仅没有看到天空， 
而且他根本没有去探索。一个是通过他的天才造成的错误形式感 
觉到了真理；他的思想比他的观念更加深刻。而另一个恰巧相反， 
他的思想形式符合他的思想实质。 

因此，在我看来，经常提出有关亚里士多德和柏拉图的问题， 
并为之进行争论是最没有意义的 事情: 例如谁是最狂热的共和派， 
谁最有利人民的事业，谁对奴隶最富有人道精神，谁最主张 平等/ 
若要我对这些无益的问题发表见解，我承认当我严肃考虑这些问 
题时，我则偏袒亚里士多德。柏拉图把全部注意力集中在优越等 
级上，这使他通过发挥聪明才智看清楚了一切，但他在人道方面 
却丧失了某些东西，而这些东西被亚里士多德重新拾了起来，这 
是亚里士多德的髙明之处。亚里士多德不象他的老师那样只注意 
少数人，因而比他更赞成共和主义，对奴隶更富有人道精神，更 
主张某些平等。 

但是我还要说明，无论是前者还是后者，他们都不懂得权利。 
大家已经看到亚里士多德承认这一点，即君主制、贵族政治和民主 
都是同样合法的东西，但最终他承认民主。柏拉图绝对反对民主， 
把民主摆在他认为不合理的统治手段之列。 （< 理想国》第九卷)他 
的著作与其称为柏拉图的<理想国还不如称为柏拉图的《君主 
国》。因为在以少数站在群众之首的智者来代表全体人民之后，这 
篇名著将又会以单独一个人来代表这些少数智者，于是就产生君 
主制。实际上，柏拉图非但不对此反感，而且还不惜以大量篇幅来 
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加以赞赏。可是由于他的行政长官是一些真正的学 者和哲 学家， 
还由于他特别谈到的那样，这些哲学家都是一些玄学家和教士, 
因此，他的君主归根结蒂就是一个至髙无上的教皇。柏拉图的观 

念似乎通过基督教和野蛮夷族已经实现，他从教皇和僧侣身上找 

* 

到了国王、行政长官或哲学家，又从称为贵族的军队士兵身上找到 
了民众的保卫者，最后从拥有农奴的第三等级身上找到了手工艺 
者及其附属的奴隶。 

亚里士多德，虽然也和他的老师一样，以智慧为原则，认为应 
该根据一个人的智慧高低来决定他是否处于受支配地位，但他承 
认所有自由人在某种程度上的平等;在他看来，社会是一种组合， 
它的成员以为众人谋利益为共同原则。所以他认为众人的幸福需 
要得到立法者的深切关心。因此他绝对不会牺牲企业家的利益去 
迎合艺术家和学者。我已经谈过，在柏拉图的 <理想国》或《法律 
篇》这两部著作里，没有任何文字表明他曾关心过第三等级，即手 
工艺者和劳动者，一句话，即人民大众，也就是在他的理想国里以 
及在任何社会里人数最多的这个阶级。关于军队士兵和行政长 
官，他在论述应该对他们实行教育时竟滔滔不绝；他为他们献出了 
他全部聪明才智;为了他们的利益，他指出百科知识之间彼此的关 
系，以及艺术的影响，以便更好地引导和控制人类心灵的发展。可 
是他丝毫没有谈到对平民的教育。甚至大家不知道他所认可的 
军队士兵这个团体能否扩展到平民这一阶层。也许他根本不相信 
这一大批人能够接受教育，并从事教育工作。至少在这个问题上， 
他不表明自己的看法。①他认为立法者不值得制订种种法律，正象 

①他虽不从正面加以阐述，但一切表明这就是他的观点。很显然，在他的理想 
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以牧羊人的聪明，再加上猎狗的勇敢和忠诚，就不薷要苒给羊群施 
加法律一样。 

他有更充分的理由毋需关心奴隶。他认为关心这些人犹如亵 
渎圣物。很显然，对他或对亚里士多德来说，与其说奴隶象人，还 
不如说更象野蛮人。关于奴隶问题，他援引了荷马①这样深刻的 


国里,唯有生活在夺中的人才是真正 的人： 至于其他人则不算人，而是低等生物种 
类，即使不这么说,_也^^野蛮人，他们的法律就是财产所有制。财富的创造、经济以及 
扩大了的工业就是民众在财产所有制下表现出的个人主义和吝啬的事实。柏拉图之 


所以在关于第三等级即劳动者的共同财产或个人财产问題上没有明确表明自己的观 
点，这是因为他没有想到这会成为问题。这第三等级也许应该在私人财产方面处子下 
等地位。况且，很显然，《理想国>的第三卷中对此就有下面这么一段沦述，当苏格拉底 
把他设想的军队士戶等级制和适用于广大民众的制度作对比的时候， 他说: “首先我希 
望他们之中任何人都不拥有属于他个人的东西，除非这是绝对需要；其次他们也不拥 
有住宅和人人能进入的商店。关于勇敢而节俭的军队士兵所需要的适量的粮食，将 
由亭啤令亨负责供应他们，作为对他们服务的正当 报酬； 然而要使他们在一年里得到 
的義未 i : 各也不太少。让他们在开饭时走进公共餐室，让他们象军队士兵在军营中那 
样共同生活。要让他们懂得诸神已在他们的灵魂中灌进了神圣的金银，因此他们毋 
需人间的金银，也不允许他们用地面上的合金去玷污他们拥有的这不朽的金子；要让 
他们懂得他们的金子是纯金，而世间的金子时刻都会成为种种罪孽的根源。这样，他 
们是公民中间唯了被禁止使用，乃至接触金银的人，他们被禁止居住在放置金银的房 
屋里，他们的& A 上不能佩金银饰物，他们也不能使用金银酒杯。这是保存他们自己 
和国家的唯一办法。但是，一旦他们把土地、虏屋^金钱他们立即就将从现 
在的看守者变为亨警和 f 參 f -; 从国家的保卫者变成国和专制者。那他们整 
曰就备 H •相设 *12 •圈•套;较之来自外部的敌人，他们则更害怕内部的敌人。那 
么，他们这些人以及共和国则将很快地趋于死亡。”这一段话清楚表明，应该给军队 
士兵提供粮食的公辱以及与军队士吳有着稂本区别的管事和劳动人民是可以把土 
地、房屋和金钱备的，正是这些人组成了柏拢图的第三等级^柏拉图在这一点 
上仿照了埃及文明的典型，其中前两种等级拥有共同的财富，而其他各种工业者阶层 
则在财产私有制度下生活。 

①荷马，相传古希腊的两部著名史诗：《伊利昂记》和《奥德修记>的作者。内容 
非常丰富，从历史、地理、考古学和民俗学方面都有许多值得探讨的东西，两千多年来， 
一直受到西方学者的高度评价，马克思说它具有/永久的魅力”，是 “一种 规范和高不可 
及的范本，一译者 
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一句话：“当一个人沦为奴隶时，朱庇特①就夺走了他的一半灵 
魂。”但他不去考虑夺走人的灵魂或一半灵魂是否合法，是否还有 
什么法律可以保护如此沉沦的人。关于这一点，我再说一遍，他显 
然是赞成亚里士多德的主张的；他认为奴隶只是一种所有财产。但 
由于他的共和国典范大大髙于人类现状，他只好放弃它而又不得 
已对他那时代的社会改革提出某些法规，请听听他在第二部论著 
中提倡的法 律吧： 

“凡杀害自家奴隶的人，只要洗涤他心灵上的罪恶就行了。若 
出于愤怒杀死了他家奴隶，他将给奴隶的主人赔偿损失。” 

“如果一个奴隶殴打了自由人，无论是外国人还是公民，他将 
被捆绑着交给他所殴打的那个自由人。后者给他带上镣铐，并用 
皮鞭抽打他，但不会把奴隶打得伤势太重而得罪了他的主人。当 
他认为已经给予这奴隶以应有的惩罚后，再把奴隶归还给他的主 
人，以便让其主人根据如下法律去惩治他。任何殴打自由人的奴 
隶将被他所殴打的自由人捆绑着送还给他的主人;而他的主人将 
其铐上铁镣，直到奴隶获得被他殴打的那个人的宽恕为止/ (《法 
律篇》第九卷） 

当然，亚里士多德并不更残忍，尽管我引述了他的名言•相 
反，当论述到人们应该如何行动的时候，他尽可能减轻奴隶制的 
野蛮性。况且，至少他不辞辛劳地进行争辩，从智者为上的法律 
中寻找弱肉强食的法律依据。柏拉图对于在他看来缺乏聪明才智 
的人表现出强烈的蔑视，以致他不屑谈论这个问题。在<理想国 》 
这部著作中，他曾这样考虑：军队士兵参战是否为了抓获猎物? 

①朱庇特是古罗马神话中的主神，相当于古希腊神话中的宇斯。一译者 
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他认为对他们来说，这是很卑鄙的。正是在这一点上，他表达了希 
腊人民要求停止战事，以免彼此沦为奴隶的愿望。但他抨击的不 
是奴隶制。 

关于妇女问题，柏拉图的思想境界并不超过亚里士多德。亚 
里士多德在论述了主人和奴隶的关系之后，又说道：“两性关系也 
类似于此;一个进行指挥，另一个服从”；政治学》卷一章二)在 
另一处，他 又说： “家庭的管理建立在三种权力基 础上： 统治权、 
父权和夫权 D 奴隶是完全被剥夺意志的人；妇女虽有某种意志， 
却处于隶属地位；孩子则不能表现出完全的意志。在伦理道德方 
面也是这样。”(同上第五章)确实柏拉图常常将妇女和男人同等看 
待。他赞成女兵同男兵一样接受同等教育。但是，难道就这样理 
解男女平 等吗？ 他的女兵必然会低于男兵;因此，这样的同化只会 
扩大两性之间的距离，甚至这种距离还会成倍地扩大。柏拉图也 
承认这一点，但他看不出有什么缺陷。显然对他本人来说，以及在 
他的思想体系中，妇女只是一些低等男人。由此产生了他在爱情 
问题上的全部谬误；由此也发生了行政长官对两性结合和繁殖生 
育方面的干涉现象，这就贬低了人类，使其降到了动物的地位。 

不，柏拉图在妇女问题上的观念并不高于亚里士多德形成的 
观念。他只在表面上对妇女显得宽容些。他不懂得妇女作为妻子 
和母亲的平等 地位; 这就是为什么当妇女被男人同化时，他没有真 
正把妇女提蒿到和男人同等的地位，而是恰恰相反，他把妇女作为 
一种低等生物，无需根据什么法律条文就交给男人。对于“那些在 
战争中或在其他地方表现出众的人们”来说，爱情被转换成合法的 
奖赏，这岂不令人回想起封建制度最凄惨的恶习吗？在那些不把 
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妇女当成人而把她们任意摆布的地方，以及把妇女当作只是另一 
个更加勇猛性別的征服品和战利品的地方，釣女变成了什么呢？由 
于柏拉图在没有认识到强弱平等、男女平等、以及喊出第一声哇哇 
的婴儿和给他生命的父亲之间是平等的情况下写成了 <理想国 》 第 
五卷，书中提到多少世纪以来的进步所造就的今日人类灵魂，已被 
糟蹋得令人害怕。我敢说没有人在阅读第五卷时不感到心里非常 
难过。什么立法1事实上，就是取消真诚的爱情，消灭婚姻，直至强 
迫打胎，准许弃婴，溺死婴儿。柏拉图的行政长官一牧羊人的关 
怀是“为了使羊群不致变坏”；他们为节日安排的这些祭品和婚礼 

• 離 

祝辞，“可以更好地掩盖他们的伎俩，要不然，羊群就有公开叛乱 
的可能”;实行抽签办法，他们可以巧妙地玩弄手腕，以致不规矩 
的臣民只去争夺财富，而不同行政官员闹事,要不，他们就有遭受 
驱遂的厄运”;建造公共棚舍，孩子出世后立刻送到这里来，“使所 
有的母亲再也认不出她们自己的孩 子”; 允许达到一定年龄的男女 
纵欲放荡;这种自由权造成的大量储备物可使共和国免遭损失;最 
后还有这秘密无人知晓的地方，“它适合于隐藏坏臣民的孩子，甚 
至其他人的畸形孩子”;上述一切迄今使人恐惧万状 I 

由此可见，由于缺乏对人类平等的认识,艺术家柏拉图对于人 
类的冒犯并不亚于他的门徒和学者亚里士多德；我甚至不清楚他 
是否更加残酷地摧残 人性: 无论如何，他的亲友伙伴们是非常痛苦 
的，因为他们都有一颗友爱赤诚的心。于是，出现了布鲁图斯①的 

①布鲁图斯 ( Brutus ， 公元前 85— 42>，古罗马玫治家。他是惜擻的继子。虽然 
他参与了反对派庞培反对恺撒的战争，恺撒仍然任命他为内高卢的行省总督，以及后 
来的罗马大法官等职。公元前44年，他又参与了政治阴谋，杀死了恺橄，不久他自己 
也自杀 9 译者 
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匕首相见。人类能够告诉柏 拉图: “我的儿子，原来你也是如此! 


第六章 

在柏拉图和亚里士多德之后,人类需要取得的进步能使哲学产 

生新的发展成为可能。这是从柏拉图直到耶稣基督这段历史时期 

内，人类在缺乏新思想的光芒和其他理想的条件下跨出的一步 

现在我们对于古人在平等问题上的认识有了正确的估价，他 
们的历史学家、诗人和哲学家对共和国怀有的美好感情不再能使 
我们产生任何幻想。我们相信，他们既然不懂得人权，也就无法懂 
得公民权;换句话说，既然他们粗暴地践踏了奴隶间的人类平等， 
他们对于城邦的平等则就缺乏真正的观念。我们发现连他扪之中 
最道德、最聪明的人都不知道权利是怎么回事，因此他们不能为政 
治提供任何牢靠的基础；但是，即使人们给予他们以崇高的赞美， 
他们也只能做到象亚里士多德那样，提供事实，或者象柏拉图那 
样，用错误的形式使这种事实理想化;其结果是，尽管他们具有罕 
见的天才，他们也只能认识他们眼前的这个奴隶社会，这是一个没 
有权利，丧失原则的社会，或者是一个理想的社会，可以说后者是 
前者的精华，从而显得更崇髙，也更荒谬，因为它接受了前者的全 
部缺陷，使之合法化和神圣化。 

这就是我们曾在别处①对哲学家和人类的必然关系提出的一 
个重要而值得注意的证明。当哲学家从他们当代的人类那里得到 

①参见《论折中主义》第一部分第三节。 
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启发，贡献出他们能够献出的一切的时候，人类又在他们的启发影 
响下向前迈出一大步。在柏拉图和亚里士多德身后，人类取得了 
巨大的进步，并使哲学上的新的进展成为可能。这是从柏拉图到 
耶稣基督这一历史时期内，人类在缺乏新的思想光芒和其它理想 
的条件下跨出的一步。 

希腊式的共和国宛如偶尔在火山熔岩上形成的一些绿色小 
岛： 也许能在某一天毁灭这些绿洲的火焰，会给正在等待着灾祸 
的人们带来幸福和欢乐。仿佛自然界的威力，不能使深渊中产生 
任何生物，却全都集中于地面，使它生长出无数奇花异草。为希 
腊城邦提供奴隶的这个野蛮世界，真可谓是城邦下的火山!似乎 
它的存在就是为了让城邦公民在和平时期得到消遣，在战争年代 
从事作战，而又使他们时时刻刻不忘自身的高贵，并为之感到自 
豪。亚里士多德、柏拉图以及所有其他人开始总是这么说 ：我假 
设这座火山将会永远处于静止状态；我假设这些火山培岩将是最 
后的熔岩；我假设这地心火焰除了迄今我们遭遇过的火山喷射外， 
决不再会 爆发； 这样我就可以建造我的共和国了。作为共和国的' 
地基，他们安置了称之谓奴隶的这一类人。一旦某一天这个地基 
垮了，那么这座大厦必将彻底倒塌。 

古人在他们的建筑中都留下了这一真理的象征。希腊和罗马 
的建筑师不是常用女像柱来支撑他们的建筑物吗？而这些女像 
柱，是些……什 么呢？ 野蛮人、带镣铐的人、奴隶。这些充当支柱 
的士像柱早已被压弯了，一旦它们站立起来，即可推倒大厦，犹 
如桑松推倒加什的支拄一样。① 

①桑松，原意为“小 太阳' “ 强壮' 《圣经》故事中古代犹太人的领袖之一•捃 
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在三、四十个人中间，只有一个真正的人①，这种说法确实是 
荒唐的、错误的和卑鄙的。应该建立另一个世界，应该创造另一种 
理想以取代柏拉图的共和国。亚历山大被凯撒取代，柏拉图则被 


耶稣基督取代。 

对人类进行这种改造，使奴隶变成自由人，希腊也许曾是一个 
十分可怜的场所。整个地中海盆地以及四周的边缘地区都不是实 
行这类革命的广阔舞台。罗马因此而发迹，这是它继希腊之后开 
创的事业。意大利的一个小部落暂时担负起了奴役世界的重任， 
其目的乃是在某一天使这世界能得到解放和拯救。罗马，更确切地 


说是古罗马贵族，竟实行奴役达五百年之久。希腊落入罗马人的手 
里。无数的民族都有过同样的命运。后来紧紧控制这些组成部分 
的绳结开始 断裂: 这绳结，就是古罗马贵族的城邦。人们向这个城 
邦发起了总攻击。有参加社会战争的拉丁人，有参加内战的罗马平 
民，有参加奴役战争的奴隶，他们都争先恐后地投入摧毁这城邦的 
战斗。那时出现的是一片混乱;然而，这恰恰是上帝为等待某种新 

记载，他终身蓄发，故具有超人之力。腓力斯女子达利拉乘他酣睦之时将其头发剃光， 
遂被人抓住投之狱中。之后他恢复活力，一日乘腓力斯人在加什城的达官大殿内献祭 
时，他奋力摇动二柱，使大殿倒塌，他和腓力斯人同被压死。一译者 

①如果包括妇女在内，这个比例可能更大；不过这个近似的比例只在希腊成为 
事实。而在罗马共和国中，奴隶和自由人的比例大得令人害怕。在格拉古王朝时期， 
罗马人把被他们征服了的平民的土地据为己有，阔佬们很快吞并了全部战利品，井且 
为了耕种他们的田地，他们大幅度地增加奴隶数量；意大利到处充斥着名曰为“奴隶地 
牢”的私人监狱。晚上，他们把奴隶们分成每十五人一组，关押起来:“穷苦的人们，”普 
鲁塔克 (< 格拉古王族史》)说 ，因 为他们被剥夺了全部财产，对于军事服役之类的事已 
不再怀有热情，也不再愿惫养育孩子。这样意大利便很快丧失自由居民，全国到处充 
斥着为富人们拼种田地的蛮族奴隶，他们取代了已被赶走的公民。”底波里斯 • 格拉居 
斯正是从意大利的罗马到奴芒斯的旅途中看.到居民流浪，奴隶比比皆是的情景，才酝 
酿出实行土地法的计划。在罗马，拥有二万奴隶的公民并不少。他们把这些奴隶编成 
十人一组，假如把奴隶们集中在一起，可与一支军队相匹敌* 
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理想的到来所要求的世界。这是各民族暴力的汇合，这种粗野的、 
世俗的、毫无原则的统一最终体现到一个人身上，他名叫恺撒。什 
么叫帝国？什么叫 恺撒？ 这是一群从天涯海角汇集起来、没有权 
利、没有理想、缺乏道德和宗教信仰、期待着耶稣基督的人们。在这 
个黑暗的古代社会里，事实上已经不存在罗马贵族和平民，不存在 
老板和顾客，不存在罗马人和联合者，不存在自由人和解放者，也 
不存在主人和奴隶，因而所有的人都是奴隶；只有这混乱不堪的一 
群人，有一个人站在这群人之上:恺撒，死亡者向你致敬。人类依赖 
他一个人，这是多么壮观的景象，而又是怎样的教训呀 I 古代社会 
的全部权利合法地槪括在成为众人之主的这个人的权利之中，这 
个人是自由人的唯一代表，父亲对儿子，主人对奴隶的那种专制权 
力的化身，唯一的公民和独一无二的议员；这个人盲目无知，象朱 
利.撒①那样为所欲为，狂暴无常，否认诸神和未来生活，象奈 
龙②那样邪恶多端，或象加里古拉③那样疯狂和残舞。何等的灾 
难！而这些年代又是怎样贴上了神圣的标签 I 但这还没有完：上 
帝希望有更多的人受到召唤参加这一次约会。要让长期以来一直 
为罗马世界提供奴隶的各民族自己去占领这舞台。罗马曾到远方 
去寻找蛮夷人，现在轮到蛮夷人向罗马发动进攻了。他们从天涯海 
角向这里跑来。他们要干什么？谁鼓动他们这样做？去问问阿蒂 

① 朱利.恺撒 ( Jules - C 6 sar )， 即恺撒的全名。 译者 

② 奈龙 ( N 6 roii ，35— 68)，古罗马国王。他统治期间担心有人谋害或篡位，他把 
身边的许多亲信，保护者，甚至连抉他上台的亲生母亲都一一杀害，这样他开始实行 
政治上的髙压政策和专制统治，但在对外战争中取得了辉煌的胜利。一译者 

③ 加里古拉 （ Caligula , 12 — 41)，古罗马国王。因幼年从军经常穿着一种叫做 
‘‘加里格”的军鞋故得名。他统治时期实行自由化政策，但由于生性乖戾，行 为狂暴，精 
神疯狂，愚后被他人刺死=> —— 译者 
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拉 ( D 或阿拉里克 © 吧; 他们回答说有某种无形的力量推动着他们。 
某种 力量？ 什么样的 力量？ 他们不清楚。他们却被召来了，他们 
在前进。当罗马过去向他们进军时，它是否更清楚它所做的一切 
呢？卡皮托利山丘③上的神喻是否比日耳曼森林里的神喻更加明 
白呢？ 那就问一问西塞罗④或维吉尔为何罗马要去征服世界：他 
们也一无所知。基督教才是这个谜语的谜底；罗马征服了世界，后 
来又轮到蛮族人征服罗马，由此开始了人类的团结、友爱和统一。 

事实上，恰恰在奥古斯特 © 和梯贝尔⑥建立起一个真正的实际 
统一的时候，世界上出现了一个人，一位贤人，他来向世界提出一 
种共和国的新方案。他来为没有奴隶的世界建立一个乌托邦，一 
个相似于柏拉图为奴隶世界建立的乌托邦，这个人就是耶稣基督。 


① 阿蒂拉 ( Attila , 395—453)，东欧潘诺尼亚地区（今匈牙利）的国王。由于实力 
强大，对巴尔干地区，对德国、法国大肆入侵，甚至远征到意大利。他死后该帝国也随 
之 垮台。 ——译者 

② 阿拉里克 ( Alaric ，370 — 410), 西欧维西各特部落的首领。他在阿蒂拉出征的 
影响下，也跨过多瑙河对法国、西班牙、意大利等国进行侵犯。死后传位于阿拉里克二 
世。——译者 

③ 卡皮托利山是罗马城七个山丘中的一个，是古罗马帝国宗教活动和政治活动 
的中心。迄今仍保留着许多古代建筑 ，如 寺庙、大殿、元老院、古城等遗迹。 译者 

④ 西寨罗 ( Cic ^ ron , 公元前106_43)，古罗马政治家、雄辩家和哲学家。公兀 
前63年任执政官。西塞罗企图折中古罗马各哲学派别，如斯多葛派等的学说，成为古 
代唯心主义的大杂烩。他反对无神论观点，宣扬神恩、命运和灵魂不宛的宗教信仰；在 
伦理学上，他宣扬禁欲主义。在政治观点上，他认为最理想的制度是由君主、贵族和民 
主派联合组成的奴隶主国家。一译者 

⑤ 奥古斯特 ( Auguste , 公元前63 — 14) 古罗马国王，是惶撒养子屋大维的尊称。 
公元前27 年’ 古罗马元老院以“奧古斯特”（即‘ 。 神圣”、“庄严”之意）的称号献给他，并 
正式确立罗马帝国。 译者 

⑧梯贝尔 ( Tibere , 公元前42 ― 37)，古罗马国王。公兀14 年继承 王位时 ，他已 
五十六岁，他推行和平政筮，着重财政、法律和外省行政的管理，后来他退居幕后参与 
国亊 9 一译耆 
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耶稣事业的全部荣誉应归功于他自己。我们应当承认，如果 
撇开人们先于基督曾在东方说过的一切，那么耶稣将要对西方说 
的一切则全是新的。请读一读,反复读一读希腊和罗马的全部古典 
文学吧，在这些文学著作里，你们能发现人类信仰吗？你们能发 
现人类团结得象一个人那 样吗？ 你们从中不仅看不到人类深厚的 
兄弟般情谊;更何况在这全部文学著作里，根本就不存在使这种友 
爱成为认识和信条的抽象概念。 

直到耶稣即将出生的年代，我们才在古人中发现了某些相似 
于他的福音的带有人情味的语言。除去泰朗斯①的一句诗，西塞 
罗的几个字，赛纳克⑧的几个句子，整个古代就没有什么可以使人 
作出某种结论的东西了。我指的不是人类的彼此团结和人类的统 
一， 而是说在最通俗的意义上的人与人之间的兄弟情谊。全体人 
类的感情第一次是由一个被解放了的奴隶在罗马表达出来的，这 
是一个迦太基③的孩子，他被罗马人从他的家里抢走，当作奴隶抚 
养，是他表达了人类的感情;他的话是那样新奇，以致所有的人都 
惊讶不已。圣 • 奥古斯 特说: “当有人第一次在罗马舞台上朗诵泰 

① 泰朗斯 ( Terence ， 公元前 190—159) ; 古罗马喜剧作家。生于北非迦太基，幼 
年来到罗马，沦为奴隶，后被主人赏识，被解除 奴籍。 他一生写过六部喜剧，都是依据 
希腊新喜剧改编而成，对欧洲文艺复兴时期文学产生较大 影响。 一译者 

② 赛纳克 （ SSudque ， 公元前4—公元65)，古罗马哲学家，斯多葛主义的主要代 
表人物之一。他的主要著作有一百多篇，如《论神意 》 ， 《 论道德的书简》等。他宣扬宗教 
神秘主义和宿命论，认为人在命运面前是无能为力的，听天由命是 美德。 他的名言是 
“愿意的人，命运领着走；不愿意的人，命运牵着走”。此外他还宣扬禁欲主义。他的哲 
学后来被基督教吸收，故恩格斯说赛纳克是“基督教的教父”。 译者 

③ 迦太基，位于北非突尼斯湾，距今日突尼斯市约十六公里地方的一个成市 。早 
在公元前八世纪该城就初具规模，是古代北非与古罗马、古希腊联络的经济中心和思 
想中心，后历年来战火纷飞，城市也几经建设和毁灭，十二世纪时只剩下小小的一个城 
滇，——译者 
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朗斯这首动听 的诗： 

‘我是人，我认为人间的一切对我都不陌生’时，整个阶梯剧场 
内响起了一片欢呼声，在这个如此盛大的集会上，所有罗马人和他 
们帝国的附属国或联盟国的使节，个个都为这一声自然的呐喊而 
心情激动。”这确实是一声新的呐喊，我还要重复一遍，这件事是很 
了不起的，因为这是由一位被解放了的奴隶让罗马人听见了福音 
的先声。而且，对于罗马人来说，这不过是在他们剧场的娱乐声中突 
然降落在他们中间的一句漂亮的诗句；可以说泰朗斯本人就如同 
女预言家一样，对于上帝启示她们所说的东西根本就不懂，或者似 
懂非懂。在泰朗斯以后，没有一个罗马人在这条道路上走得比他更 
远。西塞罗善于朗诵和欣赏泰朗斯的诗旬；他甚至乐意谈论那种 
可以联系全人类的仁慈、博爱精神。可是，他从这个直觉中得出了 
什么结 论呢？ 什么都没有。仿佛他只是为了从人类的友爱中找到 
几句响亮的诗句才隐约察觉到了这种关系。一直等到赛纳克出现 
才有了比较确切的东西。赛纳克认为仁慈之心，人皆有之，奴隶会 
有，自由人也会有，而且他说，它是从自然的需要中产生出来 的:对 
罗马人来说，好处是什 么呢？ 本性要求他们有利于人。不管奴隶 
是自由的，或生来是自由的和已被解放了的，也不管他们的自由是 
正义或联系的结果，这又有什么重要呢？哪里有人群的地方，哪里 
就存在着人，哪里也就存在着利害。但是正当赛纳克这样表达他 
的意见的时候，先进的自由思想早已趋于形成一种新的宗教;正当 
赛纳克把这一点还作为一种次要观点加以论说的时候，耶稣由于 
他在这方面的思想确立成为一种教义而被钉死在十字架上。 




第七章 

耶稣 是社会等级的 摧毁人 

耶稣是西方的菩萨，是孕令亨譽巧寧學十八个世纪后苏 
醒了的世界对他作出反响，把_他尊为最崇高的革命者，法兰西革命 
承认他为革命的准则和源泉。他是体现博爱精神的立法者，他一 
边 期待着 平等的实现，一边来到世界传播人类统一的学说。世界 
在十八个世纪中虽然崇拜他，但并不理解他，而只有当人们对他不 
再迷信的时候，他才真正被理解。 

从某种程度上说，人们只要看到< 福音书 > 中的这一点就行了： 

SC ; 如此构思的《福音书>〉不能不为人们所敬佩。 

* 而古老共和国里公民平等的标志是什么呢？公共用膳。 

• • • • 

那末，耶稣正是用自己的圣体体现了这一标志，这一平等的象 
征，并使之续于完美。 

耶稣的全部教诲就在于此。他告诉人们所有的人只有一个躯 
体，一个灵魂。有一个创世者，一个救世主，他以牺牲自己的生命教 
会人们这样做。古代有一个德西宇斯①，为了拯救罗马，他跳进了 
深渊;还有一个苏格拉底，他宁可死，却不愿说谎:而今有一个比德 

①德西宇斯 （ r ^ cius ，200 —251)，古罗马国王。他为了恢复古罗马帝国在传统 
宗教基础上的精神团结，发动了一次大规模的迫害基督教徒运动，结果适得其反，事隔 
一年，他本人也被杀死。这就是文中所说的“他洮进了深渊' ——译者 
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西宇斯更髙的德西宇斯，犹如人类胜过罗马一 样:有 这样一个苏恪 
拉底，他不仅不满足于死难临头时甘愿去死，而且他肩负着十分重 
大的使命，迎着死亡向前走去。 

请听耶稣本人事先昭示的 意图： 

“我是生活的面包。你们的父辈在沙漠里吃过吗哪®，可是他 
们死了。这儿是从天上降下的面包，以使吃过这面包的人不再死 
亡。我就是从天而降的活生生的面包。如果有人吃了它，，他就永 
生不灭。而 
(« 圣约翰》第六章） 

一切正象他所希望的那样得到了实现。<福音书》就是一幕 
剧，而耶稣和他的信徒们欢庆的复活节则是这幕剧的结局；因为在 
复活节和耶稣之死中间，没有时间的间隔。 

耶稣来到耶路撒冷庆祝他的复活节，也正是为了他的死亡。他 
召来他的信徒们，亲手给他们洗脚，和他们一起就餐。 “当 他们吃 
饭时，耶稣拿起面包，在表示感激以后，他切开面包，并分发给他的 
信徒 ，说: 字葶号爷 ㊉ 寧宁 。，然后，他端起了酒杯，又 
感谢了一次 ' i 把•酒•分 i + iffi ， •就•说•: ‘冬字甲今亨号 a 哼 
血，新结合的血，专 

，字。，” c « 圣马蒂于》第二十六章，第 26 — 29 页） 

* * 信徒们向耶稣提出 问题: 他的讲话为他们的灵魂增强了 力量； 
然后，考虑到一切都已结束，他的使命业已完成，他已建立了平等 


①吗哪 (la manne ) 是《圣经> 中所说的古代以色列人在旷野四十年中所获的神 

賜食物。——译者 









， Jf .， 他就想到死亡的来临，因为他必须用生命赋予这顿晚餐以意 
价值，于是他使灵魂离开大地，并开始祈祷： 

“耶稣说完这些话，然后举目望天，说道：‘我的父亲，时间已经 

到了 . 我已在大地上为你赞美； a 字字了 嗲字笮竽哼亨半。 

(« 圣约翰》第十七章） 

他完成的事业究竟是什么呢？你们希望了解吗？请听他为他 
的信徒们以及在他们身上体现的人类所做的祷告吧：“圣父，请 

以你的名义留下你交给我的人们，好让字®$亨#窄令了 

体 ■然而 ，我不仅为他们祈祷，我还为那些用自己的语言表明 fe 

fi 我的人们祈祷，目的是让所有的人团结一致。圣父呀，正象你我 
一样，你中有我，我中有你，但愿在他们中间也有我们，但愿所有的 
人相信是你把我派去的。我让他们分享你赐予我的光辉，好让他 
们团结得象一个人，正如我们是一个人那样。我体现在他们身上， 

而你体现在我的身上，好让竽了宁字岁予#予華哼：。'同 

上） 

当他做完了这次祷告，他的使命便告结束；他穿过西特隆①的 
急流，看到犹大②带着 it 拉特③的打手朝他奔来。 

牺牲已经完成; 竽枣。 团结的标记已经找到；淘难者 

已经死去。然而他是死而不朽的；他将永远为人们提供公共用膳， 
让他们欢度复活节和举行平等者的宴会。统一的学说已经播种于 

① 西特隆河发獠千约旦，流经耶路撒冷圣地，它的河谷至今保存着许多洞窟和 
墓穴。相传在这里响起了“最后审判”的号角。一译者 

② 犹大 ( Judas )， 耶稣十二使徒之一。《圣经》故事中说他是出卖耶穌的人。一 

译者 

③ 比拉特 ( Pilate , 约一世纪），古罗马帝国驻犹太等地的总督。据《圣经 》 记载， 
耶穌愚由他派人抓获 、帘判 ■并把妝钉死在十字架上的。一一译在 
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全世界。圣保罗①髙声 喊道: “没有犹太人，希 腊人； 没有奴隶 ，自 
由人；也没有男人，女人。因为你们大家是耶稣基督身上的统一 

体。”友爱餐开 始了； 友爱餐，也就是吃团结饭，吃相爱饭。 

• • 

与基督的友爱餐相比，希腊城邦的公共用膳，柏拉图和亚里士 
多德的自由人的用餐又算得了什么！谁会参加柏拉图和亚里士多 
德的友爱 餐呢？ 奴隶们被排斥 在外; 参加者只能是自 由人; 三四十 
人中间只有一人应邀出席。在柏拉图和亚里士多德的友爱餐上， 
有象耶稣自称的道德食粮和精神面 包吗？ 那儿都是物质的 东西； 
人们吃的面包，就是面包。只是人们聚集在一起来吃饭罢了，可是 
他们不懂得他们的生活没有发生变化。应该有一个人牺牲生命， 
也就是说将自己的生命作为粮食献给其他人，以便教会他们在精 
神上彼此吸取养料，在生活上相互依靠，他们组成的是同一个躯 
体，他们只有一条生命。 

尽管这个人为盛餐贡献出自己的生命，作出了伟大的榜样，他 
却告诫自己切不可把奴隶们排除在盛餐之外。不但如此，他正是 
和穷人们一道庆祝了他的接纳祭餐的。 

喔，耶稣，你仍然是那么伟大，虽然你在苏格拉底之后，虽然他 
走在你痛苦道路的前面，并和你一样为了拯救人类而献躯 I 


①圣保罗 （ S . Pau 】）， 《圣经》故事人物。耶稣升天后向他显现而直接挑选的使 
徒。他被派往各地传教，后被罗马皇帝处死。——译者 
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连接耶稣和先于他的西方立法者的纽带。耶稣继承了古代 
立法者的精神，但赋予他们的思想以新的适用范围 

尽管耶稣非常伟大，但是如果人们想要理解他，却不能把他跟 
人类隔绝开来。 

几乎就在基督降临之前，罗马帝国建立了，它的建立无疑是我 
论证到现在为止提出的最显著的证明，即古代平等和博爱的认识 
不象我们今天在基督教之后对它们的认识，我们把它们看作一种 
教义，一项原则和一种法律。当人们看到罗马在经历了五百年的 
共和国之后过渡到专制政权，除了特权阶层的反抗以外，没有遇到 
任何阻碍；当人们想到这种反抗只是一种没有借助于法律的事实 
上的反抗，想到这一切由于没有任何一种哲学思想的指导，而只能 
局限于盲目的斗争、交战、放逐和 残杀； 当人们看到在塔西陀$的 
历史著作里，达拉西亚人、索拉尼斯人、赛纳克人等在一位暴君的 
命令下丧生，他们就象舞台上的斗士那样泰然自若，堂堂正正地死 
去，既不抗议又不申诉，似乎这种暴君制是很合法的，似乎法律根 
本就不应该占上风，人们就越来越相信这个 真理： 古代人缺乏对 
人类平等的认识，因 此， 他们也就不认识法律。 


①塔西陀 ( Tacite ， 约55—120)，古罗乌历史学家。它的传世作品有五种，如《历 
史》、《编年史2>等。他是一个正统的共和派，向往古考的共和国，憎恶个人专制 v ——译 
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但是，如果说古人没有法律，那么至少他们已有了法律的萌 
芽。事实上，虽然他们没有作为制定法律的基础，但对人类平等 
观念，他们已经有了这方面的萌芽：因为凡涉及到人的总体的时 
候，即使他们否认人类的博爱，他们却承认在狭隘圈子内人与人之 
间的友爱，即等级内的友爱；这样他们同时就有了博爱、平等和法 
律的萌芽。 

这就是耶稣培育了的萌芽;在当时的社会里，虽不能自由地培 

育它，至少他拯救了它,把它放到某个神圣的地方，即教会。当我 

■ * 

说到耶稣的时候，我的意思并不是说在这项事业中所有一切都是 
他一个人做的。一大批配得上与他合作的人参加了这项工作；在 
他之前已有先驱者，在他之后又有继承者。 

现在应该 懂得： 人们通常所说的那种神的启示并不是什么超 

* ■•看 

人的 启示； 在人们称之为启示者的这个人前面已经有了一大群其 
他启 示者； 耶稣就仿佛是我们西方的东方菩萨，但他远远迟于菩萨 
降到人间，因为耶稣踩着他的脚印往前走，也就只能和他一样，继 
承古代立法者的精神，并賦予他们的思想以一个新的形式。 

正如我刚才所说的以及我马上要论证的那样，古代立法者的 
思想并不要体现人类的平等，而是一部分被挑选来对其他人实行 
统治的人的平等;并非要体现全体人之间的博爱，而是同等人之间 
的博爱，也就是说等级内部的博爱。菩萨和耶稣在摧毁等级制度 
的同时，表现出人类博爱精神。在凯撒时代，西方世界是一派极其 
混乱的状况。等级制度虽然消灭了，但它在原则上和事实上并没 
有遭到破坏。奴隶制虽然消灭了，但它在原则上和事实上'也并没 
有遭到破坏 a 因而需要有一个人在这种动荡的情況下挺身而出恢 
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复古代立法者的思想，并赋予这种思想以格外广阔的形式和完全 
崭新的面貌，这既合乎人道，也具有神圣意义。 

这位在新环境下恢复古代立法者思想的人，虽然和他的前驱 
者们受到同样的启示，但他是和新的人类打交道，他必须既和他们 
相同，又和他们 不同； 既体现旧的观念，又表现新的思想，也可以说 
既是抄袭，又有独创，这就是立法者，或者人们乐于称呼的神的启 
示者耶稣。 

我要指出耶稣和在他之前的西方立法者们之间的关系；我要 
指出：他的法律，他的《福音书》，他的不是什么史无前例的 
反常的 东西; 相反，从某种观点上看它* R 是在他之前的立法的 
继续、翻版和发展，虽然从另一种观点来看，也就是从取消等级制 
度这方面来看，它和以前的立法具有根本的区别。 

佛教徒把菩萨视为真理精神的最终化身，在菩萨之前，这种真 
理精神曾鼓舞了克里斯纳、毗瑟拿以及印度所有被奉若神明的先 
知。虽然如此，佛教仍然体现出摧毁等级制度的思想，相反，婆罗 
门教，毗瑟拿主义则被圣化。那么，佛教徒是怎样理解菩萨既是等 
级制度的摧毁者，同时又是以前曾建立和神化了等级制度的那种 
神圣意志的化身呢？其道理在 这里： 因为根据他们的观点，等级 
制度的摧毁，也可以说已暗中包括在克里斯纳或毗瑟拿对等级制 
度的神化中，因为当克里斯纳和毗瑟拿在单独向婆罗门教徒布讲 
博爱的同时，他们也暗暗地布讲了人类博爱，正象以后菩萨所做的 
那样。 

那末，同样我认为耶稣是真理精神的新化身，这种真理精神也 
鼓舞了等级制和奴隶制时期的西方立法者们，虽然耶稣的传教如 
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同菩萨的传教，目的都在于摧毁由上述立法者建立或维护的等级 
制和奴隶制，但我 认为 〆 福音书》的作者，以一个更加庄严、更加宏 
伟的新形式，主要表达了促使柏拉图写《理想国》的生动思想，表 
达了在立法方面给毕达哥拉斯①以启发的思想，表达了促使莱库 
古②编写斯巴达法律，米诺王③编写克里特岛法律，摩西编写犹 
太人法律，赛索斯特里④或爱尔美斯⑤编写埃及法律，被神化的婆 
罗门徒编写印度法律的思想。 

读者们，你们一定要有耐心，你们要继续听我的论证；因为倘 

若你们不象我这样理解耶稣的特点和使命，那么关于平等我也就 
无话可说了。如果我们缺乏对过去的共同理解，那我们对于现在 

和将来也就无法取得一致意见。 


① 毕达哥拉斯 ( Pythagore ， 约公元前580—500)，古希腊早期哲学家和数学家， 
毕达哥尔学派的创始人。他提出了一个由政治 . 宗教、哲学三位一体组成的哲学体系， 
即毕达哥尔学派。他 提出“ 数”是万物的本原。他认为“灵魂的理性部分是不死的”，不 
死的灵魂在人死后就转生在其他躯体中。他列举了数学上的许多对立面，又强调对 
立面的和谐，断言 " 一切都是和谐的”，“美德乃是一种和谐”。——译者 

② 莱库古 ( Lycurgue , 约公元前九世纪），斯巴达立法者。根据传说，他在制订立 
法前，曾出访克里特岛、埃及及亚洲等国考察取经，然后正式确定了斯巴达的法律 。据 
说他临死前曾嘱咐他人不要随惫更改法律。——译者 

③ 米诺王，古希腊传说中的克里特王，是主神宙斯的儿子。传说他是一位公正 
的君王，明智的立法者，死后他又成为地狱三判官之―。——译者 

④ 赛索斯特里 ( Sesostris ), 指四千年前古埃及的君主，称赛索斯特里一世，二 
世，三世^尤其在三世时期，古埃及的领土大大扩张，它的统治范围伸展到了巴勒斯坦 
地区、红海地区，以及叙利亚、克里特岛等。——译者 

⑤ 爱尔美斯，古希腊神话中众神的使者，是宙斯的儿子，主管商业、文通、畜牧 
等。——译者 
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第九章 

基督教从古代城邦遍及到每一个人 

这里我强加给自己探讨的主题异常庞大。它涉及到基督教的 
主要意义。我也许会把大量的初步认识堆积起来。人们对基督教 
已经做了足够多的引言。我则宁愿深入问题的核心，探讨问題的 
本身。 

因此我请求允许我继续研究我已经发表过的观点，即基督教 
不是别的，而是从古代城邦遍及到每一个人的东西，即耶稣的牺牲 
和他的圣体只是这种观念的象征。从这既定的关系中会派生出更 
多的其他关系，它们将会掲开耶稣的真正特征和真正使命。 

确实，没有一个人胆敢承认圣体是基督教的缩影。那么我说 
圣体就是斯巴达以及所有古代希腊城邦遍及每一个人的 

# 这平等之餐，正如我将要论证的那样，是古代所有立法的基 

• • ♦ * 

础，也是耶稣立法的根本。从这意义上说，耶稣只是模仿了先前的 
立法者。但是他和他身后的使徒们，尤其是圣保罗,把平等人之餐 
扩大到所有 的人： 这就是耶稣的光荣和创新。 

我首先要论证我的第一个命题， 即今苧 孕序亨吁亨宇 
代立法的临时性精神基础。尔后我将论证我的第二个命驊，即耶 
稣创建的法规和他前辈们制订的法规之间的相似之处。 
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第十章 

平等之餐，虽只局限于社会等级，却是西方所有古代立法的精 
神基础和时间基础。对于这种真理的 阐述： 一、通过拉西第蒙①的 
斐迪 西②； 二、通过克里特岛®的安德里④；三、通过意大利古代人 


民多列安族的小亚细亚部分人民以及迦太基海泰里人的公共用膳； 

四、通过毕达哥拉斯的修士院;五、通过埃及士兵和传教士的共同生 
活 o 

大家听说过斯巴达的公共用膳；但几乎都对此持有两种错误 
的观念。首先人们以为这正是斯巴达的一种特殊法规。人们以孟 
德斯鸠的方式把斯巴达看成为某种陌生、奇特、古代独一无二的立 
法。孟德斯 鸠说： “当你们从莱库古传记里看到他为拉西第蒙人 
制定的奇特的法律时，你们便仿佛是在读《栖瓦橘布人的历 
史》。”⑤ （《 论法的精神》第四章第六节)这些法律，对于斯巴达人来 
说，并非如人们想象的那样奇怪，那样特殊；例如公共用膳，则是平 

• # • 9 

等人的精神共同体的象征，以及他们临时共同体的支柱。我们将 
会看到，这在所有的古代城邦中比比皆是。其次，人们以为这种用 
膳仅仅是吃饭而已，即只是物质上的生活方式，家庭经济的安排之 

① 古希腊城市名，即斯巴达。——译者 • 

② 古代斯巴达的公共用膳。 译者 

③ 希腊岛名，位于地中海。 —— 译者 

④ 即古希腊克里特岛人的公共用膳。——译者 

⑤ 一本类似托马斯 * 莫尔的《乌 托邦% 式的政治小说，该书于十八世纪初叶在荷 

兰出版》 
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类的东西而已；这实在是一个很大的错误;这种用膳之所以具有共 
同性，乃是因为立法的精神代表着共同体，换句话说，代表着平等 
人之间的博爱。 

斯巴达是一个什么样的 城市？ 它是于 f :巧_亨。斯巴达人 
作为真正公民的社会名称究竟是什 么呢？ 平4人。斯巴达，它是 

參 •帶 

一万个平等人组成的城邦，统治着三万个没有平等人头衔的拉科 
尼人和依洛特农奴以及奴隶们。这就是所谓的斯 巴达： 一种多么 
令人憎恶的不平等，一种其凶残性连大自然都感到不寒而栗的野 
蛮，如果你考虑组成拉西第蒙帝国并生活在这领土上的全体成员 
的话; 可是，它也是一个十分博爱的样板，一个平等的样板，一个共 
同体的样板，如果单从真正的拉西第蒙人，亦即平等人的阶层的角 
度来考虑的话。 

显然，斯巴达对于毕达哥拉斯，对于苏格拉底、柏拉图、色诺 
芬①、亚里士多德、芝诺②以及古代一切严肃认真的哲学家来说， 
无疑是再好不过的，因而也可以说是令人鼓舞的城市。无论雅典， 
还是其它任何城市，在他们看来都没有它那样的声誉。斯巴达在 
他们的心目中成了神圣的令人敬仰的形象。正象罗马对于罗马 
人，耶路撒冷对于犹太人，现代罗马对于天主教徒那样。斯巴达法 
律的缔造者莱库古，使哲学家们觉得他披上了一层类似后来代表 
着圣者的大名所特有的光彩。 

① 色诺芬（公元前 565— 473)，古希腊早期哲学家和诗人。他认为人按照自己的 
形象创造了神，批判了多神教，主张神是唯一的,而且是永生不灭的。 译者 

② 芝诺〔公元前约336—264)，古希腊斯多葛学派的创始人 D 他引用了火的学 
说，认为自然现象是可以相互转换的，但认为人应顺应自然，服从命运 9 他认为费觉和 
葸识是人对客观事物的反映^——译者 
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然而，在他们的目光里，斯巴达的这种神圣和莱库古的法规究 
竟从何而 来呢？ 柏拉图为什么总在他理想的、椐他认为只有在天 
国里，即在神圣理想中才能找到的完美典范的共和 国里提 到斯巴 
达呢？ 为什么另一名苏格拉底的弟子色诺芬，在莱库古的全部立 
法中，只感到令人羡慕的神圣的完 美呢？ 为什么他口口声声说许 
多才智都是受朱庇特的启示而来的呢？（<斯巴达共 和国沁 为什么 
全部古人都证明，阿波罗①本人和女祭司皮提亚②被视如曾给莱 
库古以指导的忠告，并用他们的神谕迫使拉西第蒙人遵循他的指 
示和捍卫这些指示呢?③事实上，这是由于所有这些法规内部包含 
着某种神圣的 现念， 一个从神明静修自身中汲取的神圣目的。这 
观念，这 目的，正是要确立人类博爱,亦即建立人类的真正社会。 
莱库古法律的所有一切都围绕这个目标，而公共用膳只是体 

# •擊籲 

现在这些法律里面的平等思想的标志。这些膳食不单是物质上的 
享受 •. 它是一种祝圣仪式，用神学语言来说，它是一桩圣事；它是 
城邦圣事的标志。如果某人不是一个平等人，他就不能参加;如果 
某人不是经常性地参加，他也不是一个平等人。出席今，按 

① 阿波罗，希賸神话中的太阳神，宙斯的儿子。杈力很大，主管光明、畜牧、音 

乐、诗瞅等，并代表主神宣诏神旨。——译者 

② 皮提亚，代表阿波罗传达神旨的女祭司。相传她坐在三脚鼎上，头上戴着桂 

花枝，口中念念有词，以示 天意的 旨命。一译者 

③ 西塞罗说 （《 论神之本义 》 第一章)：“莱库古利用德勒菲人阿波罗的地位以进 
实他为拉西第蒙人制订的法律。”普鲁塔克谈到莱库古在提出他的法律之前，他到德勒 
菲去，向阿波罗进行献祭。从这里他带回来了著名的神渝，而女祭司称他为“神仙们的 
宠儿，与其说是一个人，不如说是 — 个神。”我们在希罗多德④那儿找到这条神谕，而 
在泰奥多莱⑤那里则更长 * 

④ 希罗多德 ( HSrodote ， 约 公元前484—425)， 古希腊历史学家。在西方史学由 
有“历史之父”之称。——译者 

⑤ 奉 奥多華 ( Th 6 odoret ， 约 393— 4兑），希腊神学家 p 译者 



HI 


亚里士多德的说法，意味着授与斯巴达公民的政治权利。 （< 政治 
学》第二卷）因此一个斯巴达公民就是在公共盛餐上取得一席席位 
的人;这就是莱库古的全部立法精神所在。让我们听听普鲁塔克 ® 
的话；当他谈完了莱库古提出的纯政治改革即设立元老院和监察 
官之后，他是这样继续说下 去的： 

“第二点，在莱库古种种实施中最大胆的一点，就是平分土地。 
公民之间在这方面，存在着那样巨大的不平等，以致大部分人被剥 
夺了财产所有权，陷于贫困，他们成为城市的负担，而所有的财产却 
集中在一小部分人的手中。莱库古希望从斯巴达清除蛮横、嫉妒、 
吝啬、奢侈以及各届政府任期内两种最大的，也是最古老的弊病： 
财富和贫困。他说服斯巴达人把全部土地归于公有，实行一种新 
的分配办法，今后在完全平等的气氛中生活，以便用功过的唯一标 
准判断一切差别，并且除了出自对邪恶必然的蔑视和对美德的必 
然崇敬以外，再不承认其他任何差别。他立刻着手实行这种分配， 
把拉科尼亚的田地分成三万份，并分配给农村居民；同时，把斯巴 
达领域内的田地分成九千份，分配给同等数量的公民……。几年 
以后，莱库古在一次旅行的返回途中，经过刚收割完了的拉科尼 
亚，当他看到一堆堆完全相等的谷堆时，他微笑着对陪同他的人们 
说，拉科尼亚好似几个兄弟刚刚分完了的一笔遗产……为了消灭 
形形色色的不平等，他对动产也进行了分配。但是，预料到倘若他 
公开拿走这些财产，人们即使同意也会感到很难过，他就采用了另 

①普鲁塔克 ( Phitarque ， 约46—125)，希腊传记作家和伦理学家。他的作品象 
柏拉图对话一样，涉及伦理道理、宗教、政治、教育、历史、文学等等。他主张上帝不灭， 
灵魂不死，力图挽回当时处于崩溃之中的希腊传统宗教。他的研究重点是关于道德的 
实践，并从历史、心理、社会的角度刻画了古希腊的许多人物性格。一译者 





m 


第二部分过去 


一种办法，并间接地对吝啬发起攻击。他首先幵始取消金币、银 
币，只准使用铁币。这种新币可以消除斯巴达的种种不平等 …… o 
最后，为了进一步消除奢侈享受并从根本上铲除人们的财富欲，莱 
库古建立了第三项法规,人们一致认为这是他最精彩的创举之一： 
即 实行今 他逼迫公民们一道用膳，根据法律的规定吃同 
样的肉二二 iii 公共用膳，克里特岛人称之为安德里亚 ( Andria )， 

« _ 畢# 

而拉西第蒙人则称之为斐迪西亚 (Phiditia), 也许因为这可以使他 
们牢固地把善意和友谊结合在一起，斐迪西亚为斐利西亚 ( P hilitia ) 
的近音，即希腊语中“爱”的意思；再则，也许因为他们习惯俭朴 
和节省，这在希腊语中的读音是斐多 （ Pheido )。 但这决不意味着 

他们不能用其他的缀词加在这个词的第一个字母前面，这样爱迪 
西亚 ( dditia ) 变成了斐迪西亚，即希腊语里表示‘吃饭 5 的意思。① 
每张桌子上有十五个人左右……孩子们也一起吃饭；他们被领到 
那里好象被带进一所节欲学校那样，并将听取关于政府的报告等 
等。” (《 莱库古传》) 

共同体、博爱、统一，毫无疑问这些是促使莱库古制定他全部 
法律的精神实质;这共同体、博爱、统一的标志就是公共用膳。所 
以柏拉图称斯巴达为最优秀的哲学域市，并认为希腊人中只有斯 
巴达人是孕育真正才华和真正科学 （ 普罗塔哥拉②)的人们，在他 

① 爱迪西亚或斐迪西亚可能是希腊语的结合，即“朋友们的公 
餐”；可是这个词更可能与克里特人使用的安德里亚完全相近，并从希腊词 * 男人” 
作<^)、“勇敢地”(〖恥)的第一个音节派生出来，就象安德里亚也由"男人”这个单词游 
生出来一样。 

② 普罗塔哥拉 ( Protagoras , 约公元前485—4〖0),古希腊智者学派代表人物，思 
想家，政治活动家。他参与制订法律工作，认为奴隶主民主制是最好的国家形式。他 
继承了万物皆变的思想，在认识论上，他过于强调感觉的作用，认为“知识就是感觉”。 
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的观念中，他把公共用膳不可分割地和博爱联系在一起。一旦他 

t _ t _ • • 

描绘出共和国的规划蓝图并组织军队士兵等级以后，他就大声疾 
呼： “让他们到开饭时，走进公共餐厅，让他们共同生活在一起，好 
象兵营里的士兵应该生活的那样。 ”(< 理想国》第三卷） 

但是，这种象征博爱和平等的公共用膳习俗，是否只是斯巴达 
的特殊情况，只能在那里找到或在柏拉图想象的理想国里找到呢？ 
不，斯巴达并非为个别情形，恰恰相反，人们可以肯定地说，古代各 
民族几乎早已普遍使用过这种办法，或至少说所有立法者都曾规 
定了这种办法，作为人与人之间的宗教警察的标志。 

亚里士多德向我们指出的这种办法可以追溯到远古时代，他 
把这种习俗和建立等级制度并列在一起，可想而知，它也同样是 
十分古老的。他间接地指责柏拉图把公民划为不同的社会等级和 
把某些社会等级或阶级组织的共同体作为他的天才发明，他说： 
“作为政治哲学，必须把个人划分为不同的阶级，一边是军队士兵， 
另一边是劳动者的这种做法并非是当代发现，也不是最新发明。它 
迄今还在埃及和克里特岛存在着。据说，前者是由赛索斯特里① 
法律，后者是由米诺王法律建立起来的。公共用膳的建立远及古 

■ 鑼 ♦攀 

代，在克里特岛可以追溯到米诺王统治时期，在意大利可上溯到更 
加遥远的年代。这后一个国家中相传有一个名叫意大侣斯的人， 
成为安诺特里的国王，由此安诺特里人改换了他们的名称> 变成今 
日的意大利人。有人还说意大侣斯使过去从事游牧的安诺特里人 


他的哲学思想具有怀疑论和相对主义的倾向，但这种相对主义在当时是对传统宗教观 
念的苔定，故具有一定的积极意义。—"译者 

Q 赛索斯特里 〔 S 6 sostris )， 古埃及第十二王朝时期三位国王的称号。——译者 
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变成农民，还说在其他法规中，他为他们制定出关于公共用膳的规 

« • • • 

定。时至今日，仍有某些乡区保存着意大侣斯法律的这种习惯。 
它在第勒尼安海沿岸的居民奥必克人中继续存在，他们还称呼着 
安索尼人古老的雅名。沿着爱奧尼亚海湾和依阿毕及海岸名叫西 
尔蒂斯之国的肖尼人也有同样的情形。此外，大家知道肖尼人的 

袓先就是安诺特里人。公共用膳因而诞生于意大利；划分阶级却 

• • • » 

来自埃及，因为赛索斯特里远远先于米诺王。况且大家认为多少 
世纪以来，人类的天才曾多次相遇，或者说得更确切些，不计其数 
地 相遇： 共同的需要提出了满足这些需要的共同方法；人们对于 
一系列风尚特有的想法，也同样反映在政治法规之中。在这问题 
上，一切都显得十分古老。” (《 政治学》第四卷第九章） 

尼布尔① （《 罗马史》第一卷)认为亚里士多德不得已写出的关 
于古代意大利的全部这些珍贵资料，是从先于他一百年左右的、哈 
利卡纳苏②的德尼斯③和斯特拉波④经常谈到的锡腊库斯历史学 
家安底奥修斯⑤的著作中抽出来的。但是，无论亚里士多德吸取 

的源泉怎样变化，对于这种论断，即公共用膳在意大利可以追溯到 

• • • • 

① 尼布尔 （ Niebuhr ，1776 — 1831)，德国历史学家， t 任普鲁士驻罗马使节及桕 
林大学和波恩大学的罗马史教授，他的主要著作是<罗马史一译者 

② 哈利卡纳苏（小亚细亚）闻名于世，是由于加里亚国王摩索拉斯的陵墓成为古 
代世界的七大奇观之一，墓顶有国王与王后乘四马战车像。这里也是德尼斯和希罗多 
德的故乡。——译者 

③ 德尼斯 ( Denys , 约公元前一世纪），古希腊历史学家和批评家著有《罗马考 

古学》等。——译者 

④ 斯特拉波 ( Strabon ， 公元前约58 — 25)，希腊地理学家。研究民族起源，迁移， 

帝国形成，人与自然的关系等。 —— 译者 

⑤ 安底奥修斯（: Antiochus ， 约公元前 B 0— 前68)，古希腊历史学家和哲学家 。 
是费龙的弟子，学术上主张回到柏拉图的观点上去。一译者 
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远远先于克里特岛法律的年代的说法，我们会有什么看 法呢？ 众 
所周知，莱库古的立法是从米诺王那里因袭过来的。但是,我们在 
莱库古立法上牢牢抓住一端的这根链子不是如亚里士多德所说的 
那样，可以追溯得更远吗;那末亚里士多德对我们提及的意大利古 
老立法和克里特立法之间又存在着什么关 系呢？ 根据我们的看 
法，意大利立法虽然紧接在克里特立法前面，意大利立法仍然没有 
与其连结在一起，当亚里士多德证实意大利的古代风俗先于米诺 
王，并非直接来自克里特岛的时候,他并没有错;尽管如此，我们觉 
得它仍然和克里特立法具有密切的连系。这是因为米诺王立法本 
身，正如古代査有实据的证据所能表明的那样，就是古代立法的发 
展，它与达克底勒-衣岱人一起从腓立基出发，经过连续多次的迁 
徙，过渡到希腊和意大利。正是达克底勒人的立法初步开化了希 
腊和意大利。事实上，希腊和意大利的传统表明宗教和人类文明 
是在腓立基和克里特岛上诞生的。农神萨多林①从腓立基来到意 
大利安身。在克里特岛上，居雷特人或髙黎邦特人，即传教士等级 
取代了蒂唐人的军队士兵等攀，如同德落伊人并入髙卢人，玛什人 
并入波斯人，萨里人并入萨班人一样，他们把年青的朱庇特神从他 
那盛怒的父亲萨多林那里救了出来。有关萨多林和朱庇特的古希 
腊和古意大利宗教似乎使我想信，它在古代的立法中已经产生了 
最初的根源，它一旦传入希腊和意大利，就可用来教育和开化这些 
地区的野蛮居民 a 看到米诺王立法以如此明显的方式发展他关于 
f 岑阶层结社的原则，我得承认，我不禁认为，这种观念同样出现 
文明中，即出现在 萨多林 和朱庇特的文明中。这就清楚 
. ~多林，古希腊罗马神话中的农神，主管播种和葡荀园 a 一译者 
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地阐明了亚里士多德为我们指出的存在于古代意大利和古代克里 
特岛的显著的一致性。亚里士多德说，意大利本身的名称是同公 

參 

这一法律一起由一位名叫意大侣斯的国王给予安诺特里人 
i 使人想起神圣的衣岱，达克底勒人是由此而取名为衣岱人 
的。这又清楚地阐明了在萨多林统治时期的辉煌世纪里，他为罗 
马文明确定了范围和起点，因此萨多林人早就保存着他的画像。 

我不得不补充说明，我在阅读希罗多德时注意到一个离奇的 
事实，它使我对这个问题有了一些了解。我们刚才提到，亚里士多 
德特别在具有公共用膳的意大利平民中列举了居住在大希腊境 

•華 帶# 

内，处于意大利最南端的肖尼人（希腊文为 X^vw)。 大家知道在这 
些肖尼人的对面，在亚得里亚海湾的另一端，恰巧是埃皮尔的一个 
省，那里的居民也叫做肖尼人或夏尼人著名的多都纳森 
林就在埃皮尔的这部分地区。据说，在这里古希腊人长时期食用橡 
栗为生，他们因接受朱庇特的神谕而早已开化，却被荷马和索福克 
勒提及的一种名叫赛尔的隐居修士们所诋毁。然而，这些并不是古 
代提及的唯一的肖尼人。希罗多德也提到了小亚细亚的戈尼人或 
髙尼人（根据原稿，写成 ^auvtot,, 或 KOLOX ^ lOl , 以及地理 

学家们通常使用的 Caunus 或 conus ); 他所转述的有关他们的一 
些背景使我相信.尽管由于字体上的差异，希罗多德提到的高尼人 
就是一种类似埃皮尔省的夏尼人，并和大希腊的肖尼人属于同一 
种民族。他说:“这个民族的法律同其他民族的法律区别很大，也与 
他的邻族(加里人)不尽相同。因为对于髙尼人来说，世上最美好 
的事莫过于聚集在饭桌前，按年龄和友®组成小组，不分男女和孩 
子，在一起痛饮希罗多德补充写道，这些髙尼人吹噱他们出身于 
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克里特岛。在被小亚细亚的髙尼人看作为髙尚的宗教法规的公共 
洒祭中，闭眼不看自称来自克里特岛的民族的公共用膳，我觉得是 

_ •參# 

很困 难的; 与此相仿，在这个部落和大希腊肖尼人之间，看不出两 

者之间存在的联系也是不可能的。公共用膳的这个特点给希罗多 

• • • • 

德的印象很深，使他感到这正是识别该民族的标志。根据亚里士 
多德的报告，它同样是识別意大利肖尼人的标志。我得承认，这个 
特点使我深信高尼人 ( Cc > niens ) 的名字本身，象希罗多德所写的那 
样，或者带 h 嘘音，那就是肖尼人 (chonieas )， 这一名字本身是代 
表这种生活共同体的具有特别意义的名字①。从那时起，人们理 
解了亚里士多德对这个名字的另一种称呼，也知道了出身于安诺 
特里的人如何采用了肖尼人的名字，这个名字说明一种别人使他 
们接受下来的生活方式。 

但是，无论人们怎样考虑去接近亚里士多德所列举的有关意 
大利的一些事实，他们至少不可能怀疑在克里特立法中“公共用 
膳”的存在。我重复一遍，整个古代向我们证明莱库古曾经在克里 
特岛探索他的法律，而且克里特岛的法律一直存在到柏拉图和亚 
里士多德的时代。至于米诺立法方面，我将满足于引述一个知识 
渊博的授的总结性意见，事实上，他的意见是根据最可靠的权威 
人士的见解得出来的。 

他说 （< 古代史简要 》): “克里特岛上接连不断居住着名叫爱 
蒂奥 克里特人的当地土人，后来又住进了隶属彼拉斯、阿盖安和多 
列安族的各种希腊部落。克里特岛是通往各殖民地的交通要道， 

①希腊文 表示“公共”之#， 由牝产生了“ 聚屑的 惨±”“窣 居修士生堉” 
等词， 
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从利比亚、下埃及、腓尼基直达希腊，它很早接受这些国家的不同 
宗教信仰和文明的种子。所以希腊人使大多数天神在岛上诞生 
了，尤其诞生了朱庇特。大约公元前一千五百年，当庞地安 ® 统治 
着雅典的时候，米诺王第一和达克底勒-衣岱人从亚洲来到了克里 
特岛。米诺王召集了他法律管辖下的全部平民，兴建了许多城市， 
特別是格诺斯、费斯多斯和锡提尼，为此他制定了法律，假想是从 
朱庇特那里得到的旨意。从他建立的政府体制中可以发现自由人 
的种种社团，他们全部统一在同一个政府的管理之下，他们之间人 
人平等，均由奴隶服侍他们，个人没有土地所有权，大家在公共餐 

♦ •攀 癟場* 嘛** » « • 

亭本窄事，他们的家属的生活必需品也是由公家供给，年青人接受 
正规的体操、航海、军事训练；用严厉的法律维持严肃的风俗习尚， 
年资和功绩是唯一能获得荣誉的报偿，整个共同体只承认一个世 
袭君主的特权，他由朱庇特授予权威，只要他始终如一尊重正义， 
并保持他的臣民们不可转让的特权，他就受天神们的庇护。当米 
诺王为克里特人奠定这种政府形式时，他的兄弟拉达芒特②在爱 
琴海的诸岛，如开俄斯岛、利姆诺斯岛以及基克拉迪群岛上站稳了 
脚跟 ，并把这些岛屿从海盗的掠夺行径中解放出来，为他们制定了 
如此公正的法律，以致好多其他岛屿自动前来接受他的统治，其中 
包括小亚细亚沿海的居民。在泰芮⑦和莱库古效仿米诺王的立法 
以前，多少世纪已经过去了。但是，从那英雄年代一开始，希腊人 

① 庞地安、古希腊传说中的雅典国王。 译者 

② 拉达芒特，克里特岛上的英雄，相传他是宙斯的儿子，米诺王的兄弟。由子他 
明智的统冶，死后就成为与米诺王、埃阿克并列的地狱三大判官之一° 一译者 

③ 泰芮 （一 译忒修斯），传说中的希腊英雄。关于他的身世有许多说法。是他杀 
死了人身牛头怪物米诺托尔，最他统一全国.修建雅典城，并登上王位，故又被称为是 
雅典国家的奠基人。——译者 





145 


十分赞赏拉达芒特在早先制定的初步规则中把打击海盗行径作为 
他们的 权利； 希腊北部和特拉斯，由于达克底勒-依岱人或居雷特 
人进入希腊和爱琴海上诸岛而部分地从野蛮状态中摆脱出来。在 
克里特岛上发明了铁器的那些传教士，学会从地底下挖掘金属，进 
行冶炼和锻造武器与工具。他们在农业方面是熟练的能手，他们 
还教导人们把农村中流窜的动物集中起来，成群地驯化它们;他们 
饲养蜜蜂，从蜂箱中取蜜。最后他们还运用神奇般的魅力和魔力 
取得人对大自然的统治杈力;他们犯有错误，也许是由于缺乏对物 
理现象的真正认识。一方面，达克底勒人或居雷特人进入萨莫色 
雷斯岛，把他们的秘密和他们的知识传授给奥尔佛,促使该岛短暂 
文明的诞生，这种短暂的文明至今在色腊基地区尚可发现。另一方 
面，人们看到他们在传布宗教信仰和政治一体的热忱的鼓舞下，成 
功地使原先依从德加里翁①的巴拿斯邻近的希腊人归附于他们的 
信仰和教义，并以爱莱纳人的名义开始在希腊发挥重要作用。在 
希腊的这部分地区内，他们传播自己的艺术，同时他们成为朱庇特 
信仰的传教士和司祭，他们还在德勒菲制定了对阿波罗的礼拜，创 
立了他的神谕和第一 座寺宇。” 

我再转述*亚里士多德为我们提供的有关古代城邦今号 ffl - 
的其他证据。亚里士多德在他的著作中对存在于他那个时代的 
各种不同政府采用比较政治办法，几乎总是从％苹的国家比 
较着手的。这就说明为什么他把克里特法律放在优先于斯巴 


①德加里翁，普罗米修斯的儿子。相传主神宙斯被青铜时代的人类所做的坏事 
而激怒，决定大发洪水消灭人类，最后只剩下他和他妻子皮拉。后来在神意指引下，他 
们重造了人类—译者 
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达法律地位的理由之一：“公共用膳（斯巴达人取名为斐迪西)组织 

• • • • ■•鲁 

得很差，其责任应归咎于他们的缔造者。膳费应象克里特岛那样 
由国家承担。栢反,在拉西第蒙，每人都要付出法律规定的一份。 
有些非常穷困的公民甚至付不起这笔开销。立法者根本没有想到 
这一点。他要把今作为全民化的一项法规，可是由于法律 
的关系，这法规完* 全 是 Sp 回事。 最穷的人不能参加这样的用膳。 

。对于无力 

i 务这•笔•负•担•的政土权 •( 《•政治•学》第二卷第六 
章） 

亚里士多德后来论述这一点时又回到克里特的优越性 上来: 
“令的组织工作在克里特岛要比拉西第蒙为好。在斯巴达， 
人^^要^^付法律规定的一份膳费。不然，如我已经说过的那样，他 
们将被剥夺政治权利：克里特岛上的法规是大得人心的。人们收 
割的水果和饲养的牲畜，无论是属于国家的，还是作为农奴支付的 
租金，人们都分成两份，一份作为祭神和对公共官员提供的费用， 
另一份提供给公共用膳，他们就这样由国家拨款，男人，女人和孩 

* ••參 

子们共同就餐 ，(同 书第七章） 

不仅在意大利，在希腊，在拉西第蒙，亚里士多德向我们指出 
公#用膳存在的事实；他还断言迦太基的政体部分地建立在这种 
法规的基础 之上： “迦太基好象也具有一个良好的政体，许多方面 
表现出要比其他一切国家更加完善，而在某些方面也和拉西第蒙 
的政体相似。克里特岛、斯巴达和迦太基这三个政府之间有着很 
多联系，并大大超越所有那些出名的政府;这就清楚地表明他们政 
体的合 理性： 迦太基政体虽然规定人民有部分权利，却从来不发 
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生暴动，也毋 需暴君 ，这确 是十分 罕见的 事实。 我还将举斯巴达和 

迦太基之间几个相同的例子。迦太基秘密团体的公共用膳很象拉 

• • • • 

西第蒙的斐迪西等等”(第二卷第八 章）。 

根据亚里士多德引证的事实，我们再来研究他对公共用膳的 

• • • • 

个人看法，以及他希望这种制度在一个模范城中的应用。他是非 

常重视这一方面的。他认为通过公共教育和公共用膳有可能把真 

• • • « 

正人类社会具有的统一性和共同体特点贯穿到国家内部。亚里士 
多德据理批评柏拉图 《 理想国》中苏格拉底把人和社会看作绝对一 
样的东西的观点，他同时确信公民和国家的协调一致将会是令人 
满意的，如果教育和就餐实行公费制度的话 。 他说：“在拉西第 

蒙，在克里特岛，立法者在实行公共用膳的基础上建立共同体方面 

• • • • 

表现出非常的才智 。” 亚里士多德承认这种法规，因此在他的模范 
城邦规划中，制定了这一方面的 法律： “一般说来，人们认为建立 
公共用膳制度完全适用于任何组织得完善的国家。我也同意这种 
44。但是所有公民必须毫无例外地参加公共用膳；若要穷人们 
支付由法律规定的一份餐费，而且还需要负担他们家属的所有其 
他开支，那末事情就难办了。神圣信仰的费用又是城邦的一项公 
共负担。因此要把土地分成两份，一份归公众，另一份归个人。第 
一份再分成两小份，以便同时维持祭祠的开支和孕芋 孕学的 费用。 
至于第二份,也可以再分，让每位公民，同时占有边境和城邦四郊 
的土地，他就同时注视着这两处的防卫工作。这种分配本身较为 
公允，它保证了公民的平等和对付共同敌人的团结一 致。' 第四卷 
第九章） 

亚里士多德就这样把公共用膳作为社会生活的基础，同时，为 

• • • • 
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了在执行时便子进行调节，他没有忽视任何细节。他着手贯彻执 
行，就连城市的建筑都没有放过：“因为公共用膳需要把公民分 
成许多小组，需要在城墙上每隔一定距离选择最恰当的地点设置 
城堡和哨所。很自然，这些城堡将专门用来接纳公民连队，这是十 
分清楚的。”（同书第十一章)然而，亚里士多德的政治和道德观念 
表现得更加明确的却在他所注重的关于行政官员的公共用膳的细 

« _ ♦鲁 

节上： “为高级神职人员建造的大廈，应该十分壮观，既可用来作 
为行政官员的庄严餐厅，亦可当作举行各种没有被法律或皮提亚 
的神谕视为秘密礼仪的场所。大廈可选择在四周各街道都能看到 
的地方，居髙临下，并显得与大厦所容纳的那些大人物的尊严相 

称。在髙大建筑所在地最好扩建一所公共广场，建筑得象德萨利 

• • • • 

人所称呼的 | 申广等那样。这广场决不被商品所玷污，成群的手 
工艺者，庄_稼人和这个阶级以外的任何个人一律禁止入内，除 
非行政长官正式召唤他们……；至于下级官员，例如负责对契约、 
刑事、民事活动或有关这一类诉讼的仲裁人或者负责市场的保安 
工作以及城市公安工作的人，他们就餐的地点应在公共广场和熙 
熙攘攘的街道 附近。 进行种种交易的市场广场附近尤其适合上述 
用途。但是关于我们前面谈到的广场，它应该一直保持绝对的安 
静;相反地，后面所说的广场则完全用于物质方面的交流。” 

我们看到，亚里士多德由于他天生的癖好，他更多地把建立今 
共用膳当作一种具有实际意义的行动，当作一种古老的、可尊敬 
士、_同^也是有用的习俗，而不单是当作隐藏在这个事实下面的精 
神方面的活动，也就是说，亚里士多德把它当作人的社会共同体， 
更确切地说，当作人的精神共同体。这与柏拉图是完全不同的。 
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但是最后当亚里士多德承认国家内部的共同体并涉及到如何组织 
各级共同体的时候，他觉得公共聚餐兼有公民平等的物质联系和 

«« •攀 《參_* 

精神联系的作用。毫无疑义，他不象柏拉图那样，把这样的聚餐看 

• •搴 • 

作宗教一类的东西，以致达到神圣的地步。再说一遍，原因是共同 
体对他的感激不如对柏拉图那样深厚；不过他仍然赋予共同体的 
建立以崇髙的意义和无比的重要性，同时具有政治、道德、宗教的 
意义。我说，你们可以问他本人他那共和国的统一表现在何处， 
他会向你们指出表现在公共教育和公共用膳方面。所以，虽然不 

• • • • 謬# 

很明显，但人们仍然能够在他那里发现他那个 f 学 孕学孕 巧乎的 
社会原则，这个原则曾经启发过他的导师柏拉图以及更早的柏拉 
图的导师毕达哥拉斯。 

至于后者，众所周知，他创建的学院实实在在是建立在共同体 
的基础上的。人们被接纳到他的团体中去，其条件是把他的财物 
归公，理由是，据一位古人说，“朋友之间的财产应该是公共的”;我 
们已经知道这也是柏拉图在《理想国》和< 法 律篇* 这两本书中的基 
本原则。对毕达哥拉斯的弟子们的生活制度所了解的全部情况和 
基督徒修道士的共同体是如此相似，以致确实没有必要再在这里 
反复强调。基督教或令#生活，在其他许多关系方面，如同 
在财产共同体的基本关系方面一样，只是毕达哥拉斯隐居生活的 
翻版; 关于这一点，我只要引述奧侣格尔①的证词就够了。 

“凡是被毕达哥泣斯一起接纳为他的门徒者，无论其家产是些 
什么，都应一律献给全体;这样的一种结社，几乎和原始共同体紧 

① 奥 侣格尔 (Au 〗 u-Ge 】〗 e, 约公元二世纪），古罗马学者 w 他是 《 雅典之夜》的作 
者 p ——译者 
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密相连，而就其事物的本身和使用的语言来看，它也能称作隐居共 
同体。” （< 雅典之夜》第一部分第九章)不妨这样 考虑： 在意大利出 
身于毕达哥拉斯学派①的许多立法者，例如夏龙大和扎勒居斯② 
等，倘若未能在公民之间建立完整的共同体，至少推广实行了 
用膳。这是非常可能的，因为毕达哥拉斯的弟子发现在意大 

番 • 

经实行这种制度，那是由古希腊移民传过去的，或更确切地说，如 
我们所指出的，是由达克底勒-衣岱人传去的。实际上，我们已经 

看到亚里士多德确认公共用膳的实行，早在米诺王到达克里特岛 

« _ _ • 

作出规定之前，在第勒尼安海和爱奥尼亚海的沿岸地带已实际存' 
在。况且，只要我们细细考虑一下，毕达哥拉斯弟子们在大希腊地 
区进行的尖锐斗争以及对他们进行的血腥镇压直至把他们全部消 
灭，其起因都是他们企图以一种狂热崇拜的宗教赤忱把平等和共 
同体引入社会的缘故。 

我担心读者会对我不得不枯燥地列举这些事实感到厌倦，同 
时担心他们会对基督教感到渺茫。我确实认为人们开始不太容易 
看清楚克里特岛和斯巴达两地平等聚餐之间的关系，甚至也难以 
觉察毕达哥拉斯弟子们的共同生活和耶稣的神秘之餐两者之间的 
联系。但是请耐心些，我们马上把圣事上的耶稣最后晚餐和摩西 
的复活节紧密联系起来,正象我们在参加埃塞尼人的公共用膳时， 
几乎做了阿迦勃的近邻一样。 

可是,在转入摩西立法之前，我们必须就埃及说几句话，因为摩 

① 毕达哥拉斯学派是指由毕达哥拉斯本人创建的一个政治、宗教、哲学三位一 
体的古代学派。——译者 

② 毕达哥拉斯的弟子除夏龙大、扎勒居斯外，还有梯麦、阿基塔斯、费罗拉渥斯 
^0——译者 
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西和毕达哥拉斯都出生于埃及。埃及实际是人们称之为基督教这 
个新的综合体的主要成分之一。如果基督教真是部分地源于埃及 
并且有埃及的传统，那么基督教的本质，即我们认为的人的博爱、 
天主的统一性这样一些教义在埃及等级社会的外表下，必然会表 
现出来。那末，在埃及我们仍然会发现公共用膳吗?更有甚者。我们 
在埃及还发现了作为立法的基本事实的共同生活。埃及确实大半 
是建立在等级社会共同体的原则基础上的。古代一切证据为我们 
证实了埃及的两个较高的等级——传教士和军队士兵就是以共同 
体方式生活的。大家知道埃及的所有居民划分为三种阶级，即教 
士、士兵、庄稼人和手工艺者。①斯特拉波告诉我们(第十七卷)，由 
于这种分化的结果，埃及每个郡的田地也分成适合于这三个等级 
的相等三部分。②埃及的教士们生活在公共的大厦里，俯首贴耳于 
递升的等级制，他们实际上毫无个人财产，就象基督教神父对于教 
会的财产那样，也象密布于欧洲各种不同的宗教等级里的修道士 
那样,只有使用公共财产的权利。军人等级阶层，在某种程度上也 

① 希罗多德把这第三等级阶层苒分成牧羊人、养猪工、小苘販、表演者和海上劳 
工。其他一些古代作者提出不同的分级方法。但是，对于上层两大等级和下层等级之 
间存在的严格分界线，则无可争议。希罗多德说：“在埃及军事阶级成员中，没有一个 
人是学习一行机械手 艺的; 而是所有的人，从父亲到儿子，个个酔心于故争这个职业/ 
(第二卷）希罗多德早就注意到在这方面东方各古老民族的根本法中出现的类似现象， 
以及斯巴达政体和等级制度之间的特别的相似之处。他说(同上):“说真的，我无法断 
定希腊人是否从埃及借来了战争职业可以父子相传的这种习俗。 亊 实上，我看到在特 
拉斯人、西脱人、波斯人、里底安人中间，以及在几乎所有的蛮族人中间，凡不从 事机械 
手艺的人,凡操持军事的人則被尊为最 髙责者 ，反之，凡从事手艺的人和他们的孩子则 
被贬为各个民族的小人和下等人。这类情形在希腊人，尤其在拉西第蒙人中间也有反 
映。可是在科林特则不是这么回事，那里的人们十分重视手工艺者。 

② 迪奥道尔（该书第一卷)并未销毁这段证词，反而进一步得到论证，并说埃及 

的全部土地划分为三 部分。 
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是同样。关于这个等级的财产和公共资金，确有某些财产可能转 
移到个别成员 手里; 但这只是由于责职关系所引起的一种转移。军 
人由于他的职责关系，可以有十二阿尔庞①土地的合法田产。可 
是即使这样，上述财产中的一部分仍归国王，另一部分归传教士， 
第三部分归打仗的军人。实际上，这两位同时代的作者之间的差别 
只是表面的，并且容易加以说明。调拨给僭侣和军队等级的土地可 
以免除一切赋税，正如希罗多德向我们指出的那样。（该书第二卷） 
第三部分需要上缴陚税的土地应属于国王所有，应隶属于国王的 
主权范围。况且，根据希罗多德(第二卷）的报导，这种主权可以追 
溯到由赛索斯特里提倡的古老土地分配法，并强迫所有得到分配 
土地的人缴纳贡品。所有权也并不因此而归私人所有。关于这一 
点，希罗多德有一段精采的论述。根据他的看法，军事集团阶层已 
经达到四十多万人，某些省内叫作卡拉西尔 （ Calasires )， 另一些省 
内，又取名爱尔莫底皮 ( Hermotybies )， 以后，希罗多德又作了补 
充: “唯有他们仅次于传教士，并在埃及享有根据法律赠与他们十 
二阿尔庞土地的重要特权，同时免除种种负担或租金。一阿尔庶等 
于埃及的一百鼓代②，而埃及的鼓代又类似于萨莫斯的鼓代。这十 
二阿尔庞是赠送和分发给所有的人；可是他们拥有的这些田地只 
能以轮流继承的方式进行，而且同样的人决不能享有同样的田地。 
每年有一千名卡拉西尔士兵和同等数量的爱尔莫底皮士兵要为国 
王 保驾； 那时候，他们除了分得十二阿尔庞土地外，每人每天尚可 


① 阿尔庞 ( arpent ) 是旧时的土地面积单位，相当于二十公亩到五十公亩左右 

译者 

② 鼓代 ( coud 6 e )， 法国古长度名，约为半米左右。——译者 
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得到五斤面包，二斤肉和二至三品脱①的葡萄洒。”（第二卷)我不 
知道是否可以从这个段落里得出如下结论，即每位教士，根据他的 
头衔，也有十二阿尔庞的土地。我觉得希罗多德在论述打仗士兵的 
特权时提及教士只是为了更明显地把两个较髙等级同较低等级区 
别开来，前者拥有可以免除一切贡品的土地财产所有权，而后者却 
在缴纳賦税条件下的私有制中生活。关于传教士，我还要说，种种 
迹象表明他们在一个完整的共同体中生活。为了确信无疑，我们 
只须读一下鲍菲尔②根据夏尔蒙的论著所写的关于预言家的报导 
即可。夏尔蒙是斯多葛③派哲学家，他曾去埃及游览，并以眼光敏 
锐，笔调真挚的观察家著称。这些先知大槪是以摒弃对一切实际 
生活的关注开始的，鲍菲尔 说:“ 在埃及，教士们的共同规律是这样 
的： 凡愿意从事研究和解释神圣事物的人应该首先摒弃一切物质 
上的萦怀，同时也应该毅然抛弃一切应由其他人奔波的繁琐事务， 
以便把自己的整个生命献给上帝。”接着，他向我们指出那些深届 
圣殿的先知们，为了避免一般俗人撞见，故受到一群低级教士的保 
护，这些人也可以说是他们的保镖；当他们进行研究，举行洗身礼 
和特殊的礼拜仪式时，他们总是要回避普通人，甚至其他教士;除 
此以外，他们和别的教士一道过着一种非常简朴，十分贫困的生 
活，也就是说，完全抛弃一切个人的财产。然后，叙述到他们晚上从 
事星宿观察，夜间祈祷的时候，他说他们常常插入种种对话，用以 

打消睡意。那种充满着节制的，只能适用于先知、寺院圣者〔他们的 

• » • • • • 

① 品脱 （ pinte ) ,法国旧时液体容量单位，合 0.93 升。一译者 

② 鲍菲尔 ( Porphyre ， 公元 234—305), 新柏拉图派的叙利亚哲学家。 一一 译者 

③ 斯多葛派，斯多葛主义 (ie stoicisme ) 是哲学上的一支流派，又名画廊派。参 
见90页注①。——译者 
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衣著以及他们的人品本身意味着神圣之物)和寺院文书〔他们的职 

• • • • • 

务是撰写历史和传授宗教学说）的生活方式对他们是适合的；然而 

他补充说道，对于其他传教士，对于成群的搬运工、装饰匠以及 

• • _ « « # 

为神明服务的其他人员，他们也要采用同样的生活方式，也要用 
同样的方式进行净身。有人妄图将这种教士共同体缩简为三个大 
主教所在域市芒菲斯、泰勃斯和埃里奥波里斯的教士团体形式。 
隶属于这三个大团体的整个教士等级事实上遍及整个埃及;而且， 
寺院和其他宗教建筑非常繁多①，这就清楚地表明他们都献身于 
共同生活。苒则，根据希罗多德的说法，为了不使共同体的原则受 
到损害，同样是军队士兵却从未能够享有相同的土地，而是由他们 
轮流耕种这些土地。当人们看到埃及人小心馑慎到了这种地步的 
时候，怎么能够相信僧侶等级更有理由不主张这种共同体和完全 
拋弃个人所有权呢 ，我要 补充说，人们可能只有根据希腊哲学家们 
从埃及吸取的学说作出这种推断。古人不是告诉过我们，毕达哥 
拉斯的学说以及创办学院的观念都是从埃及和泰勃斯城的偺侣那 
里接受过来的吗？柏拉图在他的<理想国>里，不是把他的注意力既 
转向克里特岛或斯巴达的共同体，也转向埃及吗？尚需指出的是， 
在僧侶等级的不同职责中，根据希腊人翻译的名称，我们首先找到 
了称为-字乎窄的这些人（是从西奈席于斯②的<论上帝>一书中 
找到的主持寺院的盛餐，其职责类似罗马的爱必洛纳③。 

■ i # _ 

①裉据一份从十分古老的科普特语书籍翮译过来，并经玛叶引用的阿拉怕文原 
稿 (《埃 及描述核实,这呰建筑的数目可达五万处之多。 

⑧西奈席于势 KSynesius,370— 413 )，希腊哲学家。他曾担任过主教《他的思想 
是柏拉图主义和基督教的结合。——译者 

@古罗马主持祭礼盛宴的祭司。一译者 . 
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最终我们应该相信摩西是根据埃及圣职的准则在犹太人中间确立 
大祭司职责的；我们知道，摩西既不愿意大祭司，也不愿意教士参 
与土地分配，目的是不让他们私人拥有土地。因此,这一切表明了 
不仅埃及的教士共同拥有财产 C 这是一个毋庸置疑的事实），而且 
连僧侣等级的这份共同财产，在全体成员的实际使用中也是共有 
的，只有对这些土地的产品收入才根据他们的等级差别进行分配。 


第十一章 

通过摩西立法来证明同一条真理。反映在縻西法律中的途:越 
节与反映在米诺王和莱库古法律中的斐迪西具有相同的意义 


现在我转入犹太人的逾越节，我认为反映在摩西法律中的这 
项规定与米诺王和莱库古法律里制定的公共用餐或斐迪西都是一 
个意思。对此我最初的理解认为，同斐迪西在米诺王和莱库古法 
律里意味着法规的标志一样，逾越节在摩西法律里同样意 
味着犹太人法规的标志。宗教割礼肯定不是犹太民族法规的标 
志; 因为也许是犹太人从埃及人那里学来了这种习俗。事实上，我 
们知道全体犹太人都得举行割礼，（♦希罗多德>第二卷； <斯特拉 
波》、<圣吉罗姆圣安勃瓦兹 》) 埃塞俄比亚人和腓尼基人也有类 
似的风俗。①究竟什么是犹太人法规的真实标志呢？它就是逾越 


①科尔吉斯人、埃及人和埃塞俄比亚人是从远古以来实行割礼的。因为腓尼基 
人和巴勒斯坦的叙利亚人自己也都承认，他们是从埃及人那里学到这个风俗的 * 而在 
塞莫顿河与巴塞纽姆河地带居住的叙利亚人和与他们相邻的玛克罗涅斯人麒说，他们 
自己愚在不久前才从科尔吉斯人那里学来的。确实,这呰人是世界上仅有的行*礼的 
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节，又叫作一顿庄严的膳食，但它是犹太人根据特定的环境和相应 
的仪式而进行的十分独特的膳食。 

以下是居住在埃及的希伯莱人以何种方式第一次庆祝他们的 
逾越节的： 

“天主在埃及国土对摩西和阿隆① 说道： 

“本月③是你们开始的月份，它是你们一年十二个月的第一 
月。 

“你们吩咐以色列全会 众说： 本月初十日，各人要按着父家取 
羊羔，一家一只。若是一家的人太少，吃不了一只羊羔，本人就要 
和他隔壁的邻舍共取一只。你们预备羊羔要按着人数和饭量计算。 
要无残疾一岁的公羊羔，你们或从绵羊里取，或从山羊里取，都可 
以。要留到本月十四日，在黄昏的时候，以色列全会众把羊羔宰 
了，各家要取点血，涂在吃羊羔的房屋左右的门框上和门楯上。当 
夜要吃羊羔的肉，用火烤了，与无酵饼和苦菜同吃。不可吃生的， 
断不可吃水煮的，要带着头、腿、五脏，用火烤熟了吃。不可剩下一 


人。 （《 希罗多德>第二卷）有几位现代作者曾经考虑过宗教割礼也许在埃及并非普遍实 
行，只是传教士才非做不可的义务；然而，有参加过割礼的木乃伊证实，事情是完全相 
反的^况且这种做法在所有犹太人的邻邦那里也伺样广泛推行。《圣经>本身提到伊斯 
玛埃里人、玛迪阿尼人、伊社美人、阿莫 尼人、 毛安别人都和希伯莱人一样采用这种做 
法: “天主说，看哪，日子将到我要惩罚一切受过割礼、心里却未受割礼的人。就是埃 
及、犹大、以东、亚扪人、摩押人和一切住在沙滇边缘和沙淇两端的人。因为列囿人都 
没有受割礼，以色列人每个家庭的心中也没有受割礼耶利米>第九章第 25— 26页> 
我这里引证的《圣经 》 是袭用了奧斯特瓦尔德的译本;我要忠告大家，沙西教授把《耶利 
米》的这段文字译错了。 

①阿隆、犹太教的第一祭司长，摩西的哥哥，他的神仪可行神迹奇事。根据《圣 
经旧约 》 记载，为使以色列人走出埃及，他奉神命用神杖给埃及法老制造种种灾难，后 
来摩西终于率领以色列人离开了埃及。一 译者 

@春天的第一个月叫做“尼桑' 
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点留到早晨，若留到早晨，要用火烧了。你们吃羊羔当腰间束带， 
脚上穿鞋，手中拿木丈，赶紧的吃，这是耶和华的逾越节。因为那 
夜我要巡行埃及地，把埃及地一切头生的，无论是人还是牲畜，都 
击杀了，又要败坏埃及一切的神,我是耶和华。这血要在你们所住 
的房屋上作记号，我一见这血，就越过你们去，我击杀埃及地头生 
的时候，灾殃必不临到你们身上灭你们。你们要记念这日，守为耶和 
华的节，作为你们世世代代永远的定例。” (《 出埃及记*第十二章） 
我暂且不论那种可以毁灭一切的天使的所谓奇迹，他一个夜 
间会把埃及所有的头胎生杀死，而饶恕希伯莱人的全部头胎生。 
《圣经>里的故事，谈到这里，是否好象人们早先注意的那样，把 
犹太人为了恢复他们的自由和反对埃及人而试行的西西里晚祷之 
类所蕴蓄的秘密阴谋部分地掩盖起来了呢？ <出埃及记》的这一章 
以及其他有关出埃及的记载都已经很清楚地表明了这一点。但 
是，无论如何，躭其故事本身，逾越节的用意，从它创建之初, 
显然是为了把犹太人从埃及人的社会环境中分离出来，使他们成 
为信奉另一种宗教的教民；这也是后来永久庆祝这个节日的用意 
所在。为了纪念对于一个种族完全具有特殊意义的历史事实所建 
立的逾越节表面上和其他民族的宗教仪式毫无共同之 处①。 同时， 
为了让犹太人团结成为一个民族和建立他们之间的社会联系，逾 
越节的建立具有和其他立法相符合的一般的法规特征。在我看来， 
犹太人的标志首先就是逾越节。众所周知，犹太人有三大节日，第 

①埃及人似乎谀立一种宗敫节日，这种节日可以部分地告诉摩西，它是逾越节 
的象征，或者如神学家们所说，提供了献祭的物质内容。我在赛尔顿的著作中也发现 
这种注脚。但是埃及人进行的这种驱魔法具有完全不同的意义，而在摩西法规里则具 
有完全崭新的意义，这是很明显的。 
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一个庄严的节日就是逾越节。对于所有犹太人来说，庆祝这个节日 
的义务则是非常严酷的。任何一个不重视庆祝活动的人都会有被 
处死的危险;“耶和华对摩 西说: 你晓谕以色列人说，你们和你们后 
代中，若有人因死尸而不洁净，或在远方行路，还要向耶和华守逾 
越节……若有人推辞不守逾越节,那人要从民中 剪除. 因为他在所 
定的日期不献耶和华的供物，应该担当他的罪，民数记》第九 
章)民族的统一正是建立在三大庄严节日，特别是建立在逾越节节 
日基础之上的;“你只当在耶和华——你的神所选择要立为他名的 
居所， 晚上日落的时候，乃是你出埃及的时候，献逾越节的祭…… 
你一切男丁，要在除酵节、七七节、住棚节，一年三次，在耶和华 
——你的神所选择的地方朝见，各人按自己的力量，照耶和华—— 
你的神所赐的福分，奉献礼物。” (《 申命记 > 笫十六章） 

逾越节，它作为摩西整个立法的象征，具有两个特征：一方面 
它使犹太人区别于所有其他民族，另一方面，他把犹太人如同兄弟 
一般地团结在一起。一方面，它是摆脱奴隶制的解放节日；它是与 
其他民族实行分离的标志，是犹太人的特殊标志；它也是进行起 
义，反对一切统治者的标志，不管他们是什 么人： 埃及人、亚西里 
安人、波斯人、或者罗马人。但是另一方面，它又是犹太人之间博 
爱的标志，他们团结的标志；对他们来说（基督教进行了发挥），这 
是一次真正的零琴学守。千万不要忘记犹太人曾是一个民族，它 
既能传播伟大于4会性的箴言，如“爱你的邻居如爱你自己一 
般”，但也能厌恶一切其他民族。犹太人之间的博爱以及他们和其 
他民絞的深刻区别，就是摩西立法的两大特点，这可以在 《 圣经 》 中 
到处找到。逾越节以不可分割的形式把这两种特点连结起来，无 
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论从第一次庆祝时起，还是在 以后; 无论在埃及当涉及到动摇奴隶 
制桎梏的时候，还是在希望之乡①当涉及到作为民族而生存的时 
候;也无论在流放的国家和在遥远的旅途上，当犹太人把目光转向 
寺院，并由衷地依恋于他的民族，即天主为之选择的民族的时候。 

但是什么叫做 民族? 一种民族可能建立在平等基础上，或者建 
立在不平等基础上。我们懂得，米诺王和莱库古的希腊斐迪西的 
目的就是为了解决第二个问题。就是说不仅为了建立一种民族 
(或等级社会），而且是为了在平等的基础上建立一种民族。犹太 
人的逾越节是否具有同样的 性质？ 初看上去肯定不是，如果孤立 
地从逾越节本身去考虑的话；但是如果把它和摩西的另一种节曰 
制度例如安息日、安息年和五十年节进行对比的话，肯定 地说: 是^ 
我们不应该,也不可能把逾越节和安息日、安息年以及五十年 
节分开。根据我将阐明的理由，摩西无法在逾越节里体现他的全 
部立法精神；然而这难以注入这种节日制度中的精神却放进另一 
个由三部分构成的节日制度之中，这就是安息日、安息年和五十年 
节，它们相互补充，并弥补逾越节之不足。 

倘若有人反对 我说： “斯巴达人和克里特人天天在一起吃饭， 
犹太人恰恰相反，每年只有一次共同用膳，甚至还是以家庭为单位 
进行的;一些人就这样天天领受圣餐，另一些人则全年不领圣餐， 
除非只有那么一天，他们虔诚地、庄严地相聚在一起，纪念过去的 
某一 事件： 而在这两种实践之间它们有什么联系和共同之处 呢?” 
我认为人们向我提出的这种异议是十分容易回答的。我觉得决不 
可把逾越节和五十年节割裂开来。复活节乃是一个民族节日制度 

①4圣经>中上帝颶给亚伯拉罕的迦南地方。一译者 
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的标志，它表明人民在自己的劳动以后，在安息日、安息年和五十 
年节日里又看到了彼此之间的 平等; 并通过这种形式，在劳动组织 
的许可范围内，保持人民中间的社会关系和博爱精神。以下我再 
进一步阐明我的观点。 

作为从事游牧和农业的民族，犹太人散居在一个土地肥沃 
但布满着湖泊、山丘、沙漠和干旱的国土上，它使犹太人彼此孤 
立开来，使他们象沙漠中的一个一个的绿洲。他们就这样过着族 
长制的游牧生活，尽管他们是以稳定的形式定居在一个地方。我 
的理解是他们生活于某种半社会状态之中，由于耕耘田地，照料牲 
畜，他们是分散在各地的。而且各自管理他们的孩子、他们的仆从 
和他们的奴隶。同时，不能忘记他们出身于古代世界的等级社会的 
最低阶层，他们仍然无法象高等阶层所做拘那样自己管理自己，也 
无法统治可能被他们征服的民族。他们的性格和他们的命运可以 
从他们决心消灭巴勒斯坦人这一点刻划出来。来自古代世界高级 
阶层的人们本来就无法消灭被征服的人们，但是可以奴役他们， 
正象克里特岛和斯巴达的侬洛特人或贝利尔锡人已经做过的那 
样。犹太人，他们只会消灭当地居民，夺得国土。于是他们停留在 
这个国土上，种植田地，分散在各个村庄和田野上，好象斯巴达臣 
民位科尼人，以及克利特臣民贝利尔锡人一般，因而难以使他们团 
聚到一起共同用餐，一起生活。摩西受到了早先我们阐述的埃及 


①古犹太人几乎不重视商业贸易。约瑟夫说（见 《 颂词》第一卷），“我们不属于 
一种经商的 民族； 我们与其他民族很少来往，我们的城市不在沿海地带。我们居住在 
肥沃的地区，我们靠耕种和劳动获得美好的果实。”祭司人和利未人，在土地分配时因 
为没有计算在内，就过着他们的族长们十分珍爱的牧民生活，他们除了家畜以外，毫无 
其他财产。 
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那种以共同体为基础的立法思想的熏陶，但无论是他本人还是在 
他之后他的继承人，都未能在他的人民中间建立这种法。 《圣 经* 
上说: 摩西原先考虑收留各家各户的全部头胎嬰儿，准备把他们组 
成一个高等等级阶层，一个教士等级;可是他遇到了他的民族本性 
方面所产生的种种阻碍，致使他摒弃了原先的计划，并选择阿隆 
家族和利未①部落来维护圣器圣物。剰下的一部分人过着一种类 
似埃及下等阶层的生活、即非共同体生活。但是个人和家族如果 
没有社会的干预，并因此而自暴自弃的话，就仍然产生不平等和伴 
随而来的各种不幸。摩西深知这一点。逾越节虽然是这些被隔绝 
了的人们唯一可能建立的社团生活，却无法医治这些不幸。这是 
举国上下团结一致的标志，仅此而已。摩西设法用另一项制度来 
医治个人主义和不平等。这项制度就是以三种形式出现的五十年 
节，即安息日、安息年，和五十年节本身。这样逾越节就具有 
一种五十年节的新意义。逾越节和以这三种不同面貌出现的五十 
年节，就是摩西立法的概要。诚然，若把逾越节再加上这完整的五 
十年节，人们就有权把摩西的这两种制度结合在一起，从而在立法 
思想上更加接近克里特岛共同体和斯巴达共同体。我的见解是， 
这两个统一的和互为补充的制度，跟克里特岛和斯巴达共同体的 
精神实质是完全相同的，具有共同的目标，在某种程度上产生共同 
的效果。摩西似乎对他的人民说过如下的一番话，你们都是平等 
的，你们大家一起来庆祝逾越节。这就是你们的博爱、平等和统一 
的标志。但是我知道你们的工作要求你们每个人能独自生活，你们 

①利未，《圣经》中的人物。他是雅各和妻子利亚的儿子，以色列一种部落的祖 
先。这种部族没有国土，但造就了许多教士、祭司等。一译者 



162 


第二部分过去 


是一种游牧和农耕的人民。埃及人那样轻视你们。你们要向他们 
显示并证明你们完全可以和他们一样成为有道德的人民。他们共 
同生活在城市里，分成教士和士兵。你们在他们那儿，只能属于个 
沐生活着的最低等级，甚至你们处在最低等级的最下层。你们要 
成为一种象样的人民。天主已经选上了你们。然而，你们只有实行 
那种使埃及上层等级变为那样一种人民的社会生活方式时才能成 
为一种象样的人民。劳动者们，你们不是军队士兵，亦非教士，你 
们如同最低等级一样生活在非共同体之中，生活在个人主义、自私 
自利和不平等之中，可是每七天，每七年，每七个七年，你们又变为 
人人平等。想一想，你们曾是奴隶，你们仍属于下层等级。你们仍 
不得不过着这种等级的生活;但是你们要使这种生活变得髙尚，并 
且尊重你们中间劳动最苦最累的人。神明赐予你们六份时间的不 
平等； 第七份留给他自己，他把第七份用于平等。你们一星期有六 
天是不平等的。但是第七天，你们又会变得 平等； 因为你们之中服 
侍人的人在第七天和他们的主人一样不劳动。你们中间将会有富 
人和穷人；富人吝啬，妄想霸占一切。再说第七年，你们又将变得 
平等；因为第七年，穷人和富人均自由享受上帝的恩典。你们之间 
将是不平等的，甚至还会有人毫无财产，乃至希伯莱人把自己出卖 
给他们的 兄弟; 你们过去在埃及沦为奴隶，你们将来会拥有奴隶。 
但是每七个七年，你们又将变得平等，这一次，平等的标志格外明 
显； 因为这一次财产将归还给过去的主人，遗产将在平等的基础 
上重新分配，而出卖了自己的希伯莱人又将获得自由。这一次逾 
越节不只是一个空洞的字眼;它将成为平等人的逾越节，平等的丰 
餐。”这就是令人敬佩的立法(所谓令人钦佩是对古代人而言)，凡 
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真正懂得这种立法的人有理由把它称之为犹太人的土地法。 

只要读一读《圣经》，就足以从中体会到我们刚才向摩西表达 
的明确而又清楚的感情，也足以从逾越节和五十年节结合过程中 
看到具有平等倾向性的一种立法草案。由于逾越节只是举国一致， 
兄弟友爱的标志，而不是别的什么东西，所以五十年节，既弥补了 
它的不足，又成为一项神圣的卓越的法律。个体劳动注定是十分 
必要的，摩西为了补救这种个体劳动的不当之处，采取了一定时间 
停止劳动的办法，即谓安息日（停止劳动，休息）。这样，所有节曰 
和逾越节本身都成为安息日。这种停止劳动，这种休息，其目的是 
尽可能地在盛行个人主义的社会里建立平等，它确实是摩西立法 
的基础和本质。其结果是确保安息日的告诫时时出现，好象它就 
是全部法律 所在： 

“你们要守我的安息日，敬我的圣所，我是耶和华。” G 利未 
记》第二十六章。） 

可是如何强迫那些由子本性贪婪必然转向欺压他们同胞的利 
己劳动者; 我 说如何迫使他们接受这种停止劳动，弥补不平等的休 
息 日呢？ 对于这样的休息总要说出一个道理来。摩西已经做了。 
就是用六天去创造世界，第七天则是上帝的休息。 我不知 道在培 
养摩西的古代科学里是否有什么依据用来说明在六天内完成神圣 
事业的这种信仰。塔西佗在关干犹太人问题上滔滔不绝发表的莫 
名其妙的错误中，倒说出了 几句寓 意很深的话，也许真能指明这 
种观念的来源，如果把它与天文现象加以对照，并把犹太人和古代 
罗 马农神信仰中也有的第七天祭献①的古老的不太明显的联系加 
~~塔西 陀说: “ 一些人以犹太人第七天休扈的风俗 中只看到嗜好休息和 滓止劳 
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以对照的话。不管怎样，有一件事可以肯定，如果世界的创造用了 
六天的说法也同样正面刊载于<创世记>中的话，这是因为建立安 
息日的立法者十分清楚他所希望它要起的作用。这样创造世界或 
政府有助子立法，而立法似乎不是别的什么,而是一种神圣事业的 
模仿和复制品： 

“到第七日，神造物的工已经完毕，就在第七日歇了他一切的 
工，安息了。 

I 

“神賜福给第七日，定为圣日，因为在这日神歇了他一切创造 
的工，就安息了， (《 创世记>第二章） 

奠定了这个基础之后，各种各样的戒律跟着来了，首先是十 
戒，除社会法律最严厉的戒律之外，就是第七天休息日了。一切是 
那样神圣，如禁止处决凶犯，或告诫为天父争光。 

“当纪念休息日，守为圣日； 

“六日要劳碌作你一切的工； 

“但第七日是向耶和华你的神当守的安息日；这一日，你和你 
的儿女，仆婢、牲畜并你城里寄居的客旅，无论何工都不可作，因为 

动，也许由于这种缘故，每七年中他们有整整一年无事可做。不过另一些人认为这是 
对罗马农神的 敬意： 或者由于犹太人从克里特岛人的古代居民衣岱人那里接受的宗教 
成分，这些衣岱人和罗马农神一样被驱遂出来，一同来到意大利，为我们带来了最初的 
部分法律，或者由于在宇宙最髙天际统治着人类和一切有生有死的生物的七个天体 
上，农神星是在空间运转时力量最大，速度最快的星球，同时大多数的天体以数字七和 
七的倍数进行旋转和完成其运行。他们最初选择第七天为休息日，是因为他们的痛苦 
是那一天才结束的。但是过了一个时候，他们因为爱上了懒散的生活，结果每到第七 
年什么也不做了。另有一些人说，他们是为了纪念萨多林（罗马农神)才这样做的。这 
或者是因为他们的宗教的最初原理是伊达埃衣人规定下来的，而根据传统的说法’伊 
达埃衣人是同萨多林一同波逐并且成了犹太民族的始祖的；或者是因为这样一个亊 
实，即在控制着人类的命运的七个行星中，萨多林的轨道最髙，也最有权威；而且圩多 
天体的运行和旋转都是和七的倍数有关的（塔西陀 k 历史 》 第五卷第四节〉 




六口之内，耶和华造天、地、海和其中的万物，第七日便安息;所以, 
耶和华赐福与安息日，定为圣日。出埃及记》第二十章） 

当以色列人还在旷野的时候，有一个人灾祸降身，因为他没有 
严格服从十戒的 训言； 他被判处死刑，由全会众用石头把他打死 a 
(见《民敦记》第十五章） 

后来，在详尽记载有关法律和训言的书籍里，即在 < 圣经•旧 
约》的<利未记》中，关于节日这一章里，每星期的安息日又重新作 
为头等重要的一个节日被提出来了。 

“耶和华对摩西说，你晓谕以色列人说，耶和华的节期,你们要 
宣告为圣会的节期。六日要作工，第七日是圣安息日，当有圣会, 
你们甚么工都不可作，这是在你们一切的住处向耶和华守的安息 
日。 ” c « 利未记 > 第二十三章） 

至此， 《圣经 》里有一团神秘的迷雾掩盖了关于休息的这一条 
正式戒律的含义。但是，最终建立以七年为一周期的休息年或称 
安息年的节日，以及建立休息年周期的乎方的五十年节揭示了这 
种制度的深刻意义。现在就很清楚地看出了摩西立法的用意： 

“耶和华在西乃山对摩西说，你晓谕以色列人说，你到了我所 
賜你们那地的时候，地就要向耶和华守安息。六年要耕种田地，也 
要修理葡萄园，收藏地的出产。 ， 

“第七年，要守圣安息，就是向耶和华守的安息，不可耕种田 
地，也不可修葡萄园。 

“遗落自长的庄稼不可收割，没有修理的葡萄树也不可摘取葡 
萄，这年地要守圣安息。 

u 地在安息年所出的，要给你和你的仆人、婢女、雇工并寄居的 
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外人当食物。 

“这年的土产也要给你的牲畜和你地上的走兽当食物。 

“你要算计七个安息年,就是七七年，这便为你成了七个安息 
年，共是四十九年。 

“当年七月初十日，你要大发角声，这曰就是赎罪曰，要在遍地 
发出角声。 

“第五十年你们要当作圣年，在遍地给一切的居民宣告自由， 
这年必为你们的喜年，各人要归自己的产业，各归本家。 

“第五十年要作为你们的喜年，这年不可耕种，地中自长的不 
可收割，没有修理的葡萄树也不可摘取葡萄。 

“因为这是喜年，你们要当作圣年，吃地中自出的土产。 

“这喜年，你们各人要归自己的地业。 

“你们若卖甚么给邻舍，或是从邻舍的手中买甚么，彼此不 
可亏负。 

“你要按喜年以后的年数向邻舍买，他也要按年数的收成卖 
给你。 • 

“年岁若多，要照数加添价值。年岁若少，要照数减去价值，因 
为他照收成的数目卖给你。 

“你们彼此不可亏负，只要敬畏你们的神。因为我是耶和华， 
你们的神…… 

“地不可永卖，因为地是我的，你们在我面前是客旅，是寄居 
的。 

“在你们所得为业的全地，也要准人将地赎回。 

46 你们的兄弟若渐渐穷乏，卖了几分地业，他至近的亲属就要 
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来把兄弟所卖的赎回。 

若没有能给他赎回的，他自己渐渐富足，能够赎回，就要算出 
卖地的年数,把佘剩年数的价值还那买主，自己便归自己的地业， 
倘若不能为自己得回所卖的，仍要存在买主手里，直到喜年， 
到了喜年，地业要出买主的手，自己便归还自己的地业…… 

“你的兄弟若在你那里渐渐穷乏，将自己卖给你，不可叫他象 
奴仆服事你。 

“他要在你那里象雇工和寄居的一样，要服事你到喜年。 

“到了 喜年，他和他儿女要离开你，一同出去归回本家，到他祖 
宗的地业那里去。 

“因为他们是我的仆人，是我从埃及地领出来的，不可卖为奴 
f 卜，不可严严地辖管他。只要敬畏你的神。 

“至于你的奴仆、婢女，可以从你四周的国中买。并且那寄居 
在你们中间的外人和他们的家属，在你们地上所生的，你们也可以 
从其中买人，他们要作你们的产业。 

“你们要将他们遗留给你们的子孙为产业。要永远从他们中 
间拣出奴仆，只是你们的兄弟以色列人，你们不可严严的辖管。” 
(« 利未记 > 第二十五章） 

难道还需要我对这番训导如此明确、如此清晰的含义再作什 
么补 充吗？ 我在想，还有什么比这立法思想格外明显的东西呢?平 
等思想难道不是已经用神圣庄严、不可磨灭的字眼清楚地表达在 
<圣经 >里 了吗？ 当人们已经这样认识到犹太人安息日的深刻意义 
时，我再说一遍，难道人们还不相信，经过六天创世之后的神的安 
息日只是一种巧妙的人类安息的安排，以便使人类获得最大限度 
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的平等吗？ 

我再次表示不接受下面这种 看法； 的确，我不相信人类六天的 
创世和第七天的休息，曾是摩西用来支持他的立法的一种欺诈手 
段。 

正如我已经注意到的那样，只要在别处能够论证这第七天是 
为了献祭农神，即金世纪的国王，以及类似能使奴隶恢复自由的五 
十年节的古罗马神农节主人，我就觉得摩西倡导他的七天创世说， 
以及他的安息日立法，乃是建立在古代自然和道义的，既合乎宇 
宙起源论，又符合立法思想的理论基础之上的，这不是他个人独创 
的，而是整个古代世界早已广泛传播的理论。 

“数字统治世界 (mundun rcgunt numeri )”， 这正是古代学者的 

座 右铭； 这也是印地安人、迦勒底人以及埃及的教士们，运用迄今 
看来颇为神秘的数字科学传授给毕达哥拉斯，再通过他，部分地反 
映到柏拉图身上的公理。显然七天创世说和安息日取自这种学说， 
它把数字赋予某种奇异的力量，每一个迦勒底星相学者可以根据 
古人的亲身经历，滔滔不绝地列举一大堆有关数字“七”的神奇功 
效的事实;埃及节日里那象征性母牛要沿着庙宇绕圈七周。根据鲍 
菲尔的记述，埃及的教士从不会连续七天而不通过斋戒和小斋来 
净身。 (< 论小斋幻不要忘记，犹太人的袓先亚伯拉罕正是来自迦勒 
底地 区①; 而摩西，根据记载，“学了埃及人的一切学问，说话行事， 

①我们知道，犹太人中间的萨比人或萨巴依人，他们是古迦勒底人的后商，他们 
有一大批关于亚伯拉罕和其他族长的书籍。其中有些书至今仍然保存着。其中的一 
部分观点以及反映这些观点的一部分寓言流传到达尔密。卡巴勒@大部分都是这些 
萨巴依人的作品。他们对于天使，星球，数字的崇拜是他们信仰的基础。 

© 卡巴勒 ^ Kabbale 或 Cabale)， 是犹太人对《旧约全书》的传统解释 9 ——译者 
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当然，摩西的创世说，即七天或七个时辰创世说，首先是与曰 
历和七天一星期联系在一起的。摩西本人确立了这种关系，而且 
他在仿照创世说制订星期的时候，使我们走上了正规。然而这曰 
历远比摩西早。七天一周期几乎在各国人民中间早已普遍使用， 
—星期天数的划分是和与之相应的七大恒星完全一 致的。 印第安 
人、亚述人、埃及人、阿拉伯人以及希伯莱人，总之，东方的各民族 
一直使用着七天俎成的星期制。同样也可以从罗马人，从高卢、英 
吉利岛、曰耳曼、欧洲北部直至美洲的古代居民中找到这种星期 
制。因此摩西的宇宙起源论并非他所独创；同时也不是专门为他 
的立法而创立的。 

其次 ，这数字“七”的功效不单适用于天文现象。全部星相学， 
亦即某种宇宙科学，在其阐迷过程中也运用这个数字。人体的成 
长和衰亡也可视为受数字“七”的支配。有关疾病中出现的险状和 
一生中厄运年的医学说，依勃克拉特①、毕达哥拉斯、伽里安②和 
所有的希腊、罗马医生以及一大批现代医生所持的同一学说都是 
建立在这一数字基础之上的。然而，这种学说的根源早已寓于东 
方最古老的信仰中。 

最后,如同一些学者那样，我们至少可以相信,各国人民的所 

① 依勃克拉特 ( Hippocrate ， 公元前 460—377), 古希腊医生。在技术上，他主 
张简单的治疗办法，任其自然发展，但也从事原始的外科手术。他在生理学上，认为人 
的气质主要出自人的情绪和脾气；人的平衡可以保持身体健康，相反失去平衡就会招 
来疾病。一译者 

② 伽里安 ( Galien ， 131—201)，希腊医生，哲学家。他通过对动物的解剖对解剖 
学作出了较大贡献（尤其在神经系统和心脏方面）。在生理学上的观点是和依勃克拉 
持是一致的。他对后代医学的影响一直延伸到十七世纪。——译者 
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有古老传统都出自犹太人的说法，而且还应该承认，统治人类、社 
会、小宇宙的思想，正如人们对宇宙、上帝的世界、大宇宙受着统治 
深信无疑一样，也绝对不是摩西所特有，因为在这里，又重新出现 
了这种奇特的平行现象，即存在于摩西把第七天献祭于神明，并通 
过他创立自由和平等的立法和我们一直因袭沿用把数字“七”献给 
农神、自由、平等的古代立法的传统做法之间的平行现象。 

所以，归根结蒂，我们无论如何可以得出这样的结论，即摩西 
的宇宙起源学说并不是特意为他的立法而创立的，恰恰相反，这是 
立法者根据世界怎样创造，或者世界怎样在不断的创造中维持其 
生存的一种理论，把数字“七”贯穿子他的立法之中的 U 

但是，由于摩西把这种星相宇宙学说应用到他的立法上，他立 
法的根本思想就不那么清楚，不那么一目了然了。当人们读到我 
刚才引证的段落，以及跟上述段落相一致的<圣经>里的许多段落 
时，人们不得不承认安息日数字只是摩西运用的一神工具，而他立 
法的根本思想则是想在犹太人中间建立最大限度的平等。 

锋正是使数目“七 3 在希伯莱人中间变得那样神圣的道理。一 
方面古代科学中曾经使用它，借以统治世 界:“ 数字统治世界。”另 
一方面，全部立法又再现了这个数字，好象立法是受这个数字支配 
似的。平民，平庸之辈，当他通过安息日概述犹太教义时，并未得 
出对犹太人虚假的观念。事实上，这正是他这种立法的深刻意义。 
这种立法形式上虽然简单，但从思想上归于一致这一点而言，它又 
是那么伟大，那么威严，那么连贯，那么系统，那么复杂。上帝是第 
七天的主宰，因为他在六天内创造了世界，在第七天休息：这是整 
座大廈的基础。但是既然他是时间的主宰，并为自己保留了第七 
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天，这样做的目的是要在人类中间创立最大限度的平等和博 爱：他 
愿意这样为人类继续 创造; 于是他觉得人类世界需要加以统治。由 
此便产生了全部 祭礼; 产生了上帝的安息日，即那些平等的节曰。 
摩西的全部立法似乎就这样集中在对安息日的观察上。①但是，另 
一方面，犹太人民的法规的标志就是逾越节，我要反复说，把安息 
日祭礼和逾越节祭礼割裂开来是不可能的;这样，一切又回到我所 
陈述的这个观念上，摩西只能在建立每年一度的逾越节后，用安息 
日进行补充。 

总而言之，正象我对此探讨过的那样，犹太人的逾越节，虽然 
每年只庆祝一次,仍然具有和拉西第蒙的斐迪西一样相似的倾向， 
一般来说，具有和克里特古代立法的公共用膳的类似情况。在我 
看来，促使这两个法规趋向一致的思想既牢固又十分明显;这思想 
归纳 如下： 一国人民要成其为人民，公民之间必须建立某种共同 
体，建立平等和博爱;公民们应该平等相处，如同兄弟一般，象共同 
组成的一个家庭的整体;而博爱的标志，就是公共用膳。这就是摩 
西立法、米诺王立法和莱库古立法中都同样具有社会性萌芽的缘 


①这个立法已被继承和沿用下来。不仅《圣径》证实了这一点；而且我们掌握了 
这方面的其他证据。犹太教教士们承认，从被俘返回后和返回第二圣殿后，五十年节 
确 实已经 不复存在了。但是速守安息年的做法一直沿用到犹太人彻底崩溃时为止 。约 
瑟夫说，当亚历山大来到耶路撒冷的时候，大传教士若杜斯请求他宽恕犹太人，让他们 
稂据自己的法律生存，并免除他们第七年的赋税 3 萨马利亚人也向这位王子提出周样 
的请求，因为他们也遵守安息年的做法。《玛伽贝>首卷第六章中曾这样说，安底奥修 
斯 • 欧伯托尔坚持长时期围困茹代地区的贝特撤拉城，该城居民由于土地休息年，粮 
食歉收而被迫投降。约瑟夫就说朱利 • 恺撒强迫耶路擻冷居民，除了不能进行播种，得 
不到收成的安息年以外，年年向他缴纳贡品。他还说在爱洛特和索西宇斯围困耶路撤 
冷期间，该城居民处¥粮食极 度映乏 的恐悌之中，因为他们值逢安息年。塔西佗在我 
上述引证过的一段文字中，也证实了犹太人遵守第七年休息的做法。 


172 


第二部分过去 


故。当然我并不是说这样的社会性体现在以色列立法和希腊立法 
里也处于同一个水平;什么都还 缺少： 这里缺少等级阶层，那里缺 
少一种单一的民族，也可说一种单一的等级阶层。然而我说这两 
种不同立法的社会备是以一个类似标志和象征而体现出来的。我 
想我已经阐述得相当充分了。 


第十二章 


埃塞尼人的圣体逾越节证实了同样的真理 


从我们刚才对于犹太教逾越节的解释去看耶稣的圣体圣事， 
这中间毋须再走很多的路程。摩西立法实际上通向埃塞尼教派;换 
句话说，我们认为发展了的摩西法典成为埃塞尼教，而埃塞尼教 
又直接同基督教靠近。从摩西立法经由埃塞尼教再过渡到耶稣立 
法，或者换一种方式，用符号和信号来说明，从逾越节经由我乐意 
称之为埃塞尼人的圣体逾越节的形式，过渡到圣体圣事，具有十分 
重大的意义，值得我们加以分析研究。如果不了解这种过渡，那么 
就难以理解耶稣对于摩西法典实行的变革;如果不了解这种过渡， 
同样我们就会忽略基督教圣体圣事和逾越节，以及犹太教安息曰 
之间的紧密联系。 

人们应该对于埃塞尼人在历史上的重要性持有一种观念，但 
这种观念并没有形成。人们只是隐隐约约地知道，在犹太人中间， 
曾经有过一种和基督教十分相近的教派。人们把埃塞尼人看作和 
犹太僧侣类似；人们认为基督教修道生活的重要性与基督教要素 
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相比是第二 位的； 同样，人们认为这些犹太教僧侣在促进人类的全 
面发展中其影晌微乎其微。确实，他们不曾引起重大 事件; 他们不 
曾象希腊人或罗马人那样从事战争，进行 征服; 他们的书籍今天已 
全部散失，他们未能留下任何艺术建 筑物： 但是请问，他们是否因 
此而显得不重 要呢？ 他们完成了摩西法典和基督教之间的过渡; 
他们直接产生了耶稣基督，由于这种原因，我们应该要比过去用更 
大的注意力和好奇心来考察他们在历史上的作用。 

我一直这样想：为什么基督教的敌对者没有从我们掌握的关 
于埃塞尼教派的可靠材料中提取更多的一些东西加以利用呢？ 一 
定是他们对于耶稣学说和法规的极端的蔑视使他们丧失了理智， 
以致于他们拾到了一件本可以很好利用的武器，却又弃置不顾，只 
因为这件武器原是从摩西法典那儿得来的，而他们对摩西法典就 
象对基督教本身一样看不起。但是犹太的法学博士们，这些貌似 
公正的作家，心里唯想到要解释历史现象这一任务，怎么又会对基 
督教的教义和奉行中产生的灿烂光芒视而不见呢？而基督教正包 
含在耶稣之前的犹太教之中。例如，最近出版的萨勒瓦多先生编写 
的《耶稣的一生》中，怎么只有寥寥几页提及埃塞尼教派，况且既缺 
乏真实性又缺乏精确性呢？这位作家的目的是要说明基督教从属 
于摩西法典 3 那他怎么毫不理解耶稣和这种犹太教旅之间的紧密 
联 系呢？ 我认为这仍然可用同样的方式加以解释。因为倘若犹太 
作家或犹太学学者真正理解产生于埃塞尼教派的思想，以便解释 
耶稣基督和他的著作，那末由此他们应懂得摩西法典不能够停滞 
不前，懂得萨多塞教是一种无能的错误，懂得法利赛教相反地和埃 
褰尼教都是摩西革命合理的和必然的发展，因而也应该懂得，耶稣 
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可以说是最伟大和最后一个埃塞尼人，同样他的助手圣保罗可以 
说是最伟大和最后一个法利赛人。故而他们也应懂得，摩西著作经 
过法利赛教和埃塞尼教的改造，已合法地转化成耶稣和圣保罗的 
著作。因此他们也许会放弃他们关于摩西法典具有绝对完善的错 
误看法。至于那些无足轻重的作家和纯粹的解说者，因为他们的 
心灵和思想中缺乏任何理论，他们看不出埃塞尼教的任何价值意 
义是丝毫不奇怪的有，既然他们把历史的智慧贬低为一种已经 
灭亡了的、缺乏信仰的东西，他们当然看不到其中的光辉，甚至这 
是最灿烂的光辉。这也是丝毫不奇怪的。不管怎样，可以肯定，到 
目前为止，在历史的哲学中，未被理解的埃塞尼教只具有纯属轶事 
的性质。我再重复一遍，人们在埃塞尼人中间只看到修道士，在泰 
拉巴特 • 埃塞尼人中间只看到疯子；人们不想去发现他们的社会 
观念，它是~'种宗教的、政治的，又是神圣的、人类的观念；在他们 
中间有狂热分子，也有迷信者。当人们想到耶稣很可能曾属这个 
教派，并跟这个教派共同生活过，便停止了研究，以为一切都已 
解决。但是如果说耶稣曾是一位人类的立法者，如果他不只单纯 
是一位虔诚的迷信者，如果人们承认耶稣的思想中充满了埃塞尼 
教义，那末这种埃塞尼教义本身就是一种立法;埃塞尼人就不只是 
虔诚的迷信者、狂热分子和盲目的修道士。在这种情形下，什么是 
他们的立法呢？什么是这一立法公认的原则呢？他们在人类的发 
展中完成了什么样的神圣事业呢？看来问题又全部提出来了，但 
一时找不出什么办法从纯粹宗教的方面，使耶稣和埃塞尼人的关 
系更接近，同时又使他作为立法者和他们区别幵来;也找不出其他 
办法把埃褰尼人的宗教虔诚和他们的社会信条区別开来。 



现在我要设法弄清的事实包括过去一切先于基督教的立法, 
这些立法无论从精神上和物质上都孕育着耶稣在等级社会的初期 
所产生的信条的萌芽，即关于人类统一的信条的萌芽。我深信，弄 
清这个事实将给埃塞尼教义以一种新的生命。 

人们知道，十八世纪学术界曾围绕着泰拉巴特人，而不是一般 
的埃塞尼人，进行了一场论战。本笃会修士中举出众的学者，著名 
的贝尔纳•待 • 蒙化宫①对泰拉巴特宗教和初期的基督教几乎完 
全一致这一点产生了强烈的兴趣，于是他竭尽全力来阐明这一部 
分埃塞尼人实际上就是真正的基督教徒。蒙化宫的证据当然不太 
可靠，或者从历史的角度分析可以说是虚假的和荒 诞的: 如对圣欧 
芮勃②的明显误会，如在证实费龙⑤年代上縮短了好几年而进行 
毫无根据的假设，这一切大约就是蒙化宫对上述方面提出的于他 
的观点有用的全部论据,然而所有的学者一致反对他的观点。④但 
是他的不可战胜的论据，即关于泰拉巴特人和基督教徒在信仰、道 
德、教规上的相似性，他在 < 答布依埃议长》 中说: “他们决不能说服 
我,他们认为费龙在他的 < 当代生活》—书中谈到的泰拉巴特人并 
不是基督教徒。基督教的特征在那里如此明显地体现出来，使我 
无法理解他们怎么会想到把泰拉巴特人归于其他教派。这是一支 

① 蒙化宫 ( Montfaucon ，1655— 1741)，法国著名的宗教学者。一译者 

② 圣欧芮勃， Eusdbe, 第三十一任教皇 (309— 310), 希腊人，死于惫大利西隹里 

岛。-译者 

③ 费龙0^^011,13—54)，犹太族希腊哲学家，新柏拉图主义的先驱者。——译 
者 

④ 除了布依埃议长胜利地响应蒙化宫以外，斯加里热、勃龙太尔、索麦士.格老 
秀斯、亨利•特 • 瓦洛阿、勒玛阿纳、髙特里_、勒•彼 • 巴吉、巴斯那热等人却一致承 
认和证实泰拉巴特人不可争辩地属于犹太人。只有贝尔纳•特 • 蒙化宫一人把他们 
看成是蓦督 教徒: 在他以后，鸾没有一位稍有名望的学者够于亥持这种相反的圭张？ 
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遍及于世界各地的教派，无论是希腊人或是蛮夷人，人们一旦人 
教，同时就离弃了他的父母，他的兄弟、姐妹.亲友，以及他的财产 
和所有物;教派中保存着同教先辈和创立者们编写的一些著作，作 
为对其他教徒的法律依据和告诫•，教派中有教士、祭司执事、童贞 

女、寺院、还有 f 亨孕呼孕巧學-夸气年的圣台；在这个教 
派里，人们向上帝做祷告时面对升起的太阳•，我说的这一切，使我 
坚定不移地维护我已经形成的观点。我只能将这个教派看成为基 
督教。”由这个观点引起的争论没有得出任何结果，因为它得出的 
是两个表面上完全矛盾的结果。反对蒙化宫意见的一方广泛引证, 
指出泰拉巴特人先于耶稣基督，他们的确是犹太人；但是另一方认 
为，他们和基督教的亲密关系仍然是不可理解的。下面我们就看 
看在这些使上世纪的学者们感到如此棘手的关系中，一切事物，包 
括人们举行最神圣的秘密祭礼时放面包的圣台，对我们来说，是否 
不能说明问题。 

对此，我将采用直到现在我在探讨立法问题上所采取的办法； 
我要引经据典，让读者自己去下结论。古代三位杰出的作者 :约瑟 
夫①、费龙、柏利纳⑧，他们为我们留下了他们对于埃塞尼人的完 
全一致而又非常详尽的基本观点。由于他们的论证，再也没有更 
肯定的、更确信无疑的历史观点了。我还要说，一旦理解了摩西法 
典的这一教派的本质以后，他们所论述的一切都变得如此清楚明 

① 弗拉维于斯•约瑟夫 (Flavius Joseph ，37— 100)，犹太历史学家。著有《犹太 
战争 m 犹太古代文物 》 等作品 o ——译者 

② ’柏利纳 ( Pline ， 约 61— 114)，古罗马散文作家、演说家。又称小柏林纳，是老 
柏林纳的外甥和继子，同塔西佗等人交往甚密。他是出色的诉讼演说家，但演说辞几 
乎全部散失，传世的只有《图拉真颂&一篇 〆 书信》十卷。——译者 





了，以致可以说希腊最著名的哲学学派与之相比，都显得相形见 
绌。在这三位作者展示给我们的画面中，绝对重要的内容并不缺 
乏。但是，我们还需要从后期的作家那里汲取某种新的观点。确 
实，圣欧芮勃，鲍费尔俩人部分地重复了他们的叙述，一个在<< 福音 
书备考》中，另一个在<论斋戒》中都未曾对此提出他们的新观点。 
柏利纳的同时代人，狄翁 • 克利若斯托姆①曾写过关于埃塞尼人 
的论著。可惜他的著作已经佚失，只在锡奈西宇斯的一部作品中 
留下他的一处批注。但是教会的许多神父同样提及过埃塞尼人和 
泰拉巴特人，他们不总局限于重复约瑟夫或费龙的论证;他们为我 
们提供了某些价值很髙的新的说明：大家可以通过我从圣爱必发 
纳②那里得出的结论来作判断，但我还是要首先引证约瑟夫的论 
证。 

约瑟夫的论证是举足轻重的。他出身于僧侣阶层和阿斯穆③ 
古老君主家族，我们知道，他在犹太人中担任过高级领导职务。况 
且他踉法利西教派有着密切的联系；因此他的论证是很公正的。 
他本人告诉我们，在决定转向法利西教之前，他曾经研究过埃塞尼 
教派，他说，我十三岁时渴望了解有关我们当时的三大教派:法利 
西教，萨多塞教和埃塞尼教的各种不同见解，以便在认识了三大教 
派之后，能专注于在我看来最优秀的其中一派。于是我对这些教派 

①狄翁.克利若斯托姆 (Dion Chrysostome , 约30—117)，希腊著名的雄辩术 
教师和哲学家。他一生留下的演说词有八十多篇，其中最著名的有《君王的职责 》 等， 

-译者 , 

@圣爱必发纳 〔Saint Epiphane ,315 — 403) 塞浦路斯萨拉明纳主教，是 《 萨那里 

翁》(又名《药罐子 f 的作者。一译者 

③阿斯 穆家族 t 指公元前二世纪以犹太古老的执政官阿斯穆为首领的神圣家 
族。-译者 
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进行研究，作了很大的努力，严肃认真地加以考察……+九岁时， 
我开始体验世俗生活，专心研究法利西教派,它比任何哪个教派更 
接近于希腊人的斯多葛教。” (々约 瑟夫自传 》) 下面就是他在<犹太 
战争》第二卷(第二卷第八章)中对于埃塞尼人的一番描 述①： 

他说: a 我们中间有三大哲学派别②。第一个是法利西派；第二 
个是萨多塞派;第三个是埃塞或埃塞尼派后者是这三派中最严 
肃、最著名的一派®。埃塞尼人生来就是犹太人，但他们是以彼此 
间的友爱联系在一起的，而且这种联系要比其他人之间的联系® 
更加紧密。他们把感官的享乐看成邪恶，把禁欲和战胜个人情 
欲看成美德。他们厌恶结婚®。他们领养别人的孩子，从小对孩 
子实行教育，把他们当作自己的孩子一样对待，并向孩子们灌输他 
们的信仰和他们的道德习尚。这并非因为他们要破坏婚姻，要破 
坏由于婚姻产生的自然传种接代，而是他们害怕妇女的软弱和纵 
欲无度 ®。 他们实际厌恶的东西，则是财富。他们中间实行着一种 


① 在我看来，这段描述以及我在此引述的有关埃塞尼人的其他段落，对于历代 
的哲学是如此重要，以致在任何某个主题上，我几乎再也找不出更加珍贵的古代证据 
了。下面的译文，我尽量做到忠实原意。收集的原文本身残缺不全，由阿尔诺•唐第 
利翻译的约瑟夫的这段论述，以及由蒙化宫翻译的费龙论著，只是连篇的曲解之词。 

② 或称宗教派 别:犹 太人中间有三抻哲学派别。 

③ 在约瑟夫的原文里，用的是“埃塞尼”，而在鲍费尔引述的同一段落里论斋 
戒》第四卷），却写成为“埃塞”。此外，还发现约瑟夫在其《犹太古代文物》—书中，在使 
用这两个名词时都不加任何区别。 

④ 它被认为是最严肃的。文中的意思是 :他们 被认为受到最严肃的训练。 

⑤ 他们是犹太种族，但比起别的犹太人来，他们彼此之间更 友爱。 

⑥ 希腊原文为“蔑视”。约瑟夫此处谈到的是埃塞尼中节制婚姻的一派《后面 
还会提到埃塞尼另一派仍实行婚姻制，并使之神圣化。 

⑦ 圣欧芮纳(《福音书备考 》) 和鲍费尔论斋戒 》) 引用的约瑟夫的话是到这里 
结 束的； 可是在约瑟夫的廐书里，还有这样 一旬： “同样不相信，有哪一个妇女对其丈夫 
节守忠贞， 
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令人赞美的共同体生活制度①，根本不可能找到某一个人比另一 
个人更加富裕的情形。因为这就是法律，根据这种法律，凡加入该 
教的人一律应该放弃财产，以避免他们之间有些人由于贫困而受 
辱，另一些人由于富裕而骄傲自大，同时可以将各人的财产象兄弟 
间共有的财富那样聚积起来,形成众人的共同财富。他们把全身 
涂上圣油，洒上香料,作为一种使命;如果他们不知不觉弄脏了，他 
们就得马上去洗干净。因为他们认为，只要他们的衣着永远保持 
洁白，对梳妆打扮不加考虑乃是十分荣誉的事。他们选择几个人 
管理公共财产，他们全体人不分高低地根据每个人的需要，对收入 
进行分配。他们没有特殊城市;而是集体居住在一个城市里；当教 
派成员从其他地方来到的时候，这些来客分散居住到 各处: 虽然他 
们可能是初次相见，他们却一见如故。因此，用不着携带任何东 
西，他们就可以进行免费旅行②。他们的衣服和鞋子只是遇到意 
外撕破或穿久用旧的情形时才去调换。他们不买也不卖;但是每个 
人将自己掌握的东西去支援那些急需的人，同时也从别人那里得 
到自己需要的东西作为交换;甚至在没有任何交换的情况下，人人 
可以自由地获得他所喜爱的人的支援。至于涉及到天主的一切， 
他们的宗教显得非常独特③。清晨日出以前，他们决不讲一句有关 


① “共有的”。 

② 鲍费尔和圣欧芮勃引用的约瑟夫原文中未作说明。然而在约瑟夫原文里还 
有某些细节，其文如下:“所以，当他们旅行时，不必为行装操心！他们只需带自卫武器 
以防小偷。每个戒市为此专门挑选一名财产保管员，其职责是：照料异邦人，向他们供 
应衣物和一切必需品。此外，他们的穿着简朴，仪容端庄，如同用良好的纪律训练出来 
的年青人一样。” 

③ 以特有的方式做礼拜。 
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生活琐事的话，而是面向太阳进行古式祈祷①，好象他们在祈求曰 
出，祈求太阳给他们以光明。然后每个人从神师那里领受圣意以期 
从事他所热爱的某项工作，或适宜他干的某种活儿。他们干劲十足 
地工作到五点②钟以后，他们重又聚集到同一个地点；尔后，他们 


① 在太阳升起之前，不说一句与神无关的话，只赞美天主本人，仿佛在祈求保佑 
太阳能升起来一样。有些学者，由于弄错了文字的意思，认为这是一种对太阳的偶像 
崇拜；可是这种理解方式是荒唐的。十分明显，当约瑟夫在此处以及在他的<犹太古代 
±物》—书里赞扬埃塞尼人的虔诚时，他并不是想说他们极其愚蠢地崇敬这有形的太 
阳，并以他们的祈祷催促太阳早早升起 9 很清楚，他们虽然面向太阳，其实是向上帝祈 
祷。在我看来，这不单意味着他们朝着初升的太阳，象人们通常讲到的初期的基督教 
徒那样向上帝慠 祷告； 而且还意味着他们象初期的基督徒那样，把对上#的崇拜用对 
太阳的崇拜这种具体方式表现出来。难道还有比大卫的圣诗更为优美的东西吗？这 
圣诗也许是约瑟夫谈到的一种古代的祈祷，古老祖先的（赞美天 主的) 一 支歌： “我的 
心哪，你要称颂耶和华 I 耶和华我的神啊，你为至上，你以尊荣威严为衣服，披上亮光 
如披外袍，铺张穹苍如铺幔子……以风为使者，以火焰为仆役，将地立在根基上，使地 
永不动摇。你用深水遮盖地面，犹如衣裳，使水髙过山呤。你的斥责一发，水便奔逃， 
你的雷声一发，水便奔流，诸山升上，诸谷沉下，归你为他所安定之地……耶和华使泉 
海浦在山谷，流在山间……使人从地里能得食物，又得酒能悦人心……你安置月亮为 
定节令，日头自知沉落。你造黑暗为夜，林中的野兽就都爬出来。少壮獅子吼叫，要抓食 
物，向神寻氽食物 o 日头一出，兽便躲避，卧在洞里。人出去作工 r 劳碌到晚上。耶和 
华啊，你所造的何其多！都是你用智蕙造成的，遍地满了你的財宫……你掩面，他们便 
惊惶，你收回他们的气，他们就死亡，归于尘土。你发出你的灵，他们便受造，你使地面 
更换为新……我要一生向耶和华唱诗，…… ”(《 圣经. 诗篇》第一百零四篇)。这里，上 
帝显然是以它的表现形式——宇宙，即以他的活动和他活动中制造的亚绩而受崇敬 
的。《诗篇》作者崇敬的不是宇宙，而是宇宙间的上帝;他在宇宙的背后发现了上帝；他 
在这客观的世界中发现了上帝的成力，上帝的爱和上帝的智慧，而这世界既遮蔽着上 
帝，又表明和显示着上帝的意志。埃塞尼人日出前的祈祷肯定就是这种意义^约瑟夫 
的这一段落还可以在费龙对泰拉巴特人的叙述中得到进一步说明；我们将在后面看到 
这一证据。再说，人们不可能不感觉到在埃塞尼人对太阳的晨祷，也躭是对隐藏在这 
一象征或确切地说对这一表现形式后面的神化的太阳和心灵中的太阳的祈祷和印度 
著名的晨祷，即所有婆罗门偺侣早晚吟诵的由维大根据玛努的著作简写而成的沙锥特 
里太阳颂之间有着惊人的相似。而在这印度最神圣的祈祷中，也是表面上向着太阳沙 
维特里，而事实上则是向着神化了的太阳。参见 《 新百科全书》婆罗门教一词释义0 

② 根据我们计时方式，应是上午十一点。 
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用麻布①束绕全身，用冷水沐浴，洗净全身。净身完毕，他们成群结 
队地赶向专用的 大厅: 凡不属他们教派的人员一律严禁进入大厅。 
而他们，正如我刚才所说的那样，经过净身，都朝这个地点走去， 
就象奔往 圣堂: 这就是饭厅②。他们静静地 坐好: 面包师把面包放 
在他们面前，厨师为每人送上一盘同样的菜。此时，牧师为膳食③ 
进行 祈祷: 祈祷前他不允许任何人品尝食物。人们吃完饭后，再次 
进行 祈祷: 就这样，他们在饭前饭后，通过这种方式感谢上帝④，感 
激他的恩典。然后，他们脱去裹在身上的那种圣服，重新再去干活 
直至傍晚。他们返回吃晚饭时举行同样的仪式;如果客人们来到他 
们中间，可以和他们一道入席用餐。在他们的住宅里从来听不到喧 
哗和嘈杂声；因为每个人轮流说话，他们从来不会去抢着说话。所 
以邻属的教派为这种内部的宁静感到惊讶，在他们看来，这真是一 
个不可思议的奧秘。然而道理十分简单；因为他们具有持久的节 
制力，他们注意控制饮食，吃东西决不超出他们真正的需要。不管 

①约瑟夫此处用的是一般词汇。“麻布，所指的东西就是他后面所说的“ 圣服' 
也就是再后他所指的腰带和围腰，显然埃塞尼人缠身的这种塍带，是在他们每天沐浴 
和公共用餐举行仪式不准穿任何其他服装时使用的，也正是亚当和夏娃在人间乐园里 
所围束的 腰巾： “两个人的眼睛睁开着;他们看清自己赤身裸体，于是他们共同把樓树 
叶穿连起来，躭成了腰巾。”大家知道，在基督教前期，大部分基督教徒，把在宗教仪式 
上模仿裸体的亚当，真娃作为自己的职责。在十四世纪吉普赛人的亚当分子和一部分 
苒浸礼教派中间也出现过类似的教俗。 

③“履行了净身仪式后，他们到一个专用的房屋里聚集。异教徒是任何人都不 
准来这 里的; 而他们正如奔往圣堂一样朝这个饭厅走去/这段文字如此淸楚明显，但 
至今却几乎未被理解。人们并没有领会到这个异敦徒不能进入的专用大厅恰恰就是 
饭厅，圣餐的地点。但是约瑟夫在这里却是明确这么说的，而且为了使人更加明白，他 
还加上•‘他们就象奔往圣堂”这一句。 

③ 鲍费尔注明的原文还加上:“纯洁的，并非肮脏的食粮。” 

④ “赞美神，。在约瑟夫著作的原文上违加有：“痺谢±帝为他们提供粮食” * 似 
乎这一旬是添加上去的文字, 
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做什么，他们总是根据他们首领的旨意行事。可是在这两方面，他 
们完全可以按照他们自己的愿望作主 行事: 一是支援他人，另一是 
施舍行善。他们每个人能够自由地援助在他看来应该援助的人 
们，向那些需要的人们提供食物。凡涉及到亲友，则是另一回事 
了；未经上级的准许，他们不得为亲友支配任何东西。他们总是安 
详平静，善于控制自己，他们很公正，他们的诚意是不容冒犯的， 
他们是和平的朋友，他们一句普通的话比其他人的种种誓言更要 
保险。他们甚至不愿发誓，他们把誓言看成是背叛誓言的标记；因 
为他们把凡是要上帝作证的人看成是早已信服了谎言的人。他们 
认真地研究古人著作，主要是从中寻找拯救灵魂和躯体的良药和 
办法。因此，为了医治疾病①，他们发现了许多有用的草药和矿物 
质的奇异特性。他们不能立即收留愿意加入他们社团的人们。可是 
一年内，凡愿加入的人，虽然远离他们的生活，却分享着他们的食 
粮_，此外，人们交给他一把铲子，我谈到那种围腰②以及一套白色 
服装。如果在这段时期内，他表现出态度坚定，他就进一步靠近了 
他们的生活方式，并可参加神圣的净身沐浴。③可是他还不能出 
席公共用膳④。人们对他的坚韧性和勇敢精神进行考验以后，尚 
须对他的道德和他的性格进一步考察，这要整整二年的时间。只 


① 在这里，我注意到约瑟夫使用了“医治”这个词，因为这与我后面对于泰拉巴 
特人所作的解释完全一致。 

② 约瑟夫的原 文是“ 说到过的那种围裙”，而在鲍费尔文章中只有“围裙”的字 
样。 

°③把鲍费尔的原文和约瑟夫的原文加以对照，发现在约瑟夫原文中，援引的希 
腊文，看来是一种笔误，但并不改变任何意义 a 根据这种变化，可以翻译如下：“他域来 
越接近他们的生活方式，并可参加最神虽（最纯洁)的净身沐浴/ 

④“进入公共生活％ 
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是在完成了上述种种考验，表明他受之无愧的时候，他方被接纳加 
入他们的社团。但是当他坐到公共餐桌前①，他要庄严地发誓，首 
先保证做到敬仰上帝，虔诚地为它效劳；然后做到公正待人，决不 
通过自己的行为或任何外界的压力给人们带来不幸；保证永远憎 
恶坏人，站在正义者一边；保证维护众人的信仰不受侵犯，尤其是 
强者的信仰②，因为任何强者都是从上帝那儿来的③；如果他本人 
能够统治他人④的话，他要保证不因自己的权威而狂妄自大，不要 
用服装的色彩，也不要用奢侈和排场来使自己区别于下属;要永远 
热爱真理，鄙视并拒绝谁媚和谎言;保持两手干净纯洁，不去机窃， 
保证自己的灵魂拋开任何个人利益，因为任何个人利益都是违背 
神圣和不合法的;保证对他的兄弟们毫无隐瞒，也不向他人泄漏任 
何东西，哪怕有关他们生活上的事。他们还要在这些誓言中加上 
一条，即传布他们所接受的教义，但不能改动教义的信条，木能删 
去任何内容，并保证对教派的书籍以及写书的报告者或福音传道 
者的名字怀有同样敬仰⑤。正是这些誓词，使那些被接受加人他 

① 或者，按字面直译^在品尝公共食物之前”。 

② 希腊原文为 ： Tote xpa^ouatVo 

③ 或者“如果没有上帝的准许，就没有强者的到来。” 

④ 这里我们也应理解为埃塞尼人在他们居住的坡市里有时占据的民政和军事 
的髙官显职，以及他们等级制里的种种级别。约瑟夫在他的《犹太战争》（第二卷第二 
十章，第三卷第一章)一书中谈到一名称之为约翰的埃塞尼人，是塔那地区的总督，并 
在阿斯加龙附近向罗马人开战。 

⑤ 这段话使许多评论家深为窘迫；一些人认为这段文字已被篡改。在约瑟夫、 

圣欧芮勃和鲍费尔的著作里，原文都是这样写的： T5 ayy^cov 8 v 叩 

使的名字”（直译 为：遣 使)。哈佛冈建议写成：丫 siaw 即“净身的办法”。而我认 
为这并没有什么根本改变。首先显然这里并不是要谈天使们一有些人却认为是那 
样——说他们错误地向埃塞尼人拫告圣保罗在他给哥洛西人的信简中所说的话：“因 
为你信仰天使，但愿你是不可征服的，等等”。的确有些犹太人，从那时起，把天使看作 
每个人的守护神，因而信仰天使的教俗遍及巴勒斯坦，特别是在萨巴依教派中，这我 




184 


第二部分过去 


们社团的人增强信心，克服他自身的缺点。他们还根据可靠证人 
的报告，将确已违背了自己诺言的人开除出教门；凡是受到这类惩 
罚的人，一般说来都死得很惨。因为他们曾有过誓言和自己的生 
活习惯，这使他们无法在异邦人中乞求到谋生之食,他们到处遭到 
拒绝，不得已他们以吃野草维持生命，不久，他们就饿得骨瘦如柴。 
当人们看见他们快要饿死的时候，往往对他们抱 以怜掏 之心;认为 
他们已经罪有应得，故前来支援他们。没有什么可以和他们在判 
决时所具有的公正精神和正确性相比较。他们判决时，从来不会 
少于一百人;但一经这么多人同意的裁决，就不再改动了。他们对 
于仅次于上帝的立法者的名字摩西具有最大的敬意；如果有人对 


在前面已经提及(参见第168页注但根据我们对埃塞尼人的了解，没有什么可以假 
设他们也热衷于这种信仰；好象一切都证明与此相反。此外，约瑟夫这句话的前后背 
景不容争辩地证实了他不是要谈天使，而要谈有关埃塞尼教义的著作中的某些问題。 
总之，它清楚地表明应该对这些著作的作者们怀有敬意》所以勃里#在他的《犹太历 
史>一书中，还有其他一些人，都是这样理解的， 尽管“ 遣使”这个希腊字对他们来说仍 
然是一个谜。他们黼 译为： “编写这些著作的神圣的启示者和使者”。阿尔诺•唐第利 
的理解是：“向初学教理者传授学说的启蒙人”。为什么有如此多的困难呢？ “遣使”在 
这儿表示福音传道者。许多学者对这个词感到为难，都未能考虑到这层意思。“福音传 
道者”一词，表示某种教义或某宗教活动的报告者，实际上早在基督教之前就已出现。 
福音传道者的希腊文写法是或者 euaaeXo ^ 简写为 S 丫丫 sXot ;， 成 
为拫告者之意。不仅是犹太人将拫告者一词用来表示宗教含义。在希腊语里，凡是 
获得启示的人，或请求得到神谕并来报告这降谕之神的答复的人，都称之为&丫丫 
宣告神谕的行动本身叫慠传道 （ 5 丫 丫 eX[ 7 ]) 或 ayyeXta, 拉 丁文即 denunfiafio 。凡 
是这样带着圣旨的人应该负有使命，即揭示神谕的使命。所以古词词典上把“传道” 
(ayyeXtT)) 译成 praecipua potestas renuntianti oroculi quod quis audivit 。这 

个直接词义还可引出另一个词义来。上帝的神喻被传授后，可以说賦有了某种价值， 
就要有所报答。人们说：“你们得到了一个神喻，就欠下了—个福音，”也就是说为 
了感恩要作出牺牲。由此便产生了这样一个在表面上看来很奇怪的词组：献祭福 f 
( GueIu 这在希腊语著作乃至拉丁语著作中都可看到。普鲁塔克说:"福 

西翁在接到菲利浦•特.玛舍杜阿纳的死讯以后，不准他的人民把福音当作献祭。”引 
自《福西翁的一生》)。而西塞罗写给阿底居斯时也提到这—点 • 在希伯莱人中也是这 
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他诅咒，他将被处死。服从年长者和多数 ® 是他们引以为荣的事。 
所以他们中间有十个人聚集在一起的时候，没有一个人开口说话， 
如果其他九个人拒绝的话。安息日那天，他们比所有其他犹太人 
都更加小心，避免从正面或从右面吐痰，也避免做任何事。为了避 
免在这一天再去生火，他们不但在前一天准备好了食物，而且连用 
具的位置都不敢变动;他们甚至克制自己,不去大小便。在其他曰 
子里(裉据 <申命记》的规定，见第二十三章）,他们用我上面提到的 
那种交给新教徒的铲子，在地上挖一个坑，有一只脚这么深，小心 
翼翼地穿上他们的服装，似乎担心会玷污上帝的神光，他们蹲下 
去，然后再把挖出的泥土填入这个 坑内； 做这事他们总是选择最僻 

样；上帝不能传递神谕，也就是说不能让人了解他的意志，除非是那些首先接受他意 
志以便执行特殊使命，即解择、宣告上帝意志，换句话说传道福音的人；而这些人 
则被称为福音传道者。有关这方面的证据很多，上帝将告诉福音传道者如何传道 *• 
“ 站在髙山顶上，你向西翁布讲福音吧；提髙你的声音，向耶路撒冷宣告好消息吧。”"上 
帝传出了旨意……看山上留下的传授上帝意志的福音布道者的脚印。”然而所谓上帝 
的神圣意志或特殊教谕，也正是指的教义：这是十分显然的。当耶穌的门徒开始传布 
他的教义，宣告他的来临的时候，他们自然地取名为福音布道者。福音布道者指的是 
无论用口头或书面形式传布新的占统治地位的教义的人。圣保罗曾多处用肯定的语气 
强调了这个意思， 他说: "一部分人的职责在干教授（即福音传道)；另一部分人与其说 
是神学家，不如说是牧师”。“事实上一部分人是福音传道者，而另一部分人是牧師”。此 
外，圣保罗写信给梯莫底，嘱咐他要注意教义的纯洁性:“要写出作为一个福音传道者 
的书来”。同时圣保罗常常提到他自己的福音书，即他的理论，以及说明救世主来临的 
方式。综上所述 5 我认为不可能不得出如下结论:一、在希伯莱人中，凡肩负神圣使命， 
宣告上帝意志的人，不管是一个简单的旨意，一种信条，或全部信条，均称为报告者，按 
字面翻译成希腊文为“遣使' “遣使”这个词在希腊宗教语言里同样用来表示同一使 
命; 二、 因此，这种表达不是基督教里所特有的，因为在古老的犹太经书里同样可以找 
到； 可以这么说，希伯莱人和希腊人常常用这个词来指肩负着恃殊使命的人，他们或是 
传授上帝的特殊意志，或是传抶一种教义。因而，当约瑟夫谈到埃塞尼人神圣的作^ 
时，根据希伯莱人惯例，使用希腊语中的字眼，称呼他们为“遣使(6丫丫 以 o£ )”， 即启示 
者，报告者，或者福音传道者就不奇怪了，因为遣使(在丫丫以叫) ”同“ 福音传道者 (e5 ^ - 
丫 sXoc ；)” 或 euayyE ^ K ；^ 完全是一个意思。 

①就是说最大多数，大多数，绝大多数。 
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静的地点。尽管这是很自然的事，他们还是习惯于事后进行净身， 
好象身上沾上了污垢一样。根据他们入教的年资，他们可以分成 
四种不同的等级;最新入教者被认为是低等的教徒，先入教者要避 
免跟他们接触，而一旦有所接触，就要进行净身，就象他们对待外 
邦人那样。他们的寿命很长，常常超过百岁。很显然这要归功于他 
们简单而又富有规律的生活制度。此外，他们不把痛苦当作一回 
事，他们能以灵魂的力量战胜痛苦，如果死得光荣，他们在生死之 
间宁可选择死。在对罗马人的战争中可以清楚地看出他们在种种 
考验面前的表现。无论是打断他们的四肢，还是用火烤或用任何 
其他酷刑，都无法使任何人屈膝投降。说一句咒骂立法者摩西的 
话，或者吞食他们厌恶的食物;向刽子手求饶，在肉刑时痛哭，对他 
们来说从来都不可能，可是他们在酷刑面前微笑，他们嘲笑那些 
来执行刑罚的凶手，人们总是看到他们愉快地献出生命，象那些相 
信会重新获得生命的人一样。因为他们具有牢固、坚定的信念，认 
为人的躯体可以腐烂，组成躯体的物质也能改变，不会永久不变， 
但是灵魂始终存在，它是永垂不朽的；灵魂从微妙的太空中降下， 
封闭在人体之内，好象关押在监狱中一样，并被某些自然的魅力所 
吸引；但是当灵魂脱离人类肉体的锁链时，就会感到好象是从长时 
期的奴役中解放了一样，它们欢欣喜悦，展翅飞翔。对于善良人的 
灵魂(这一点他们和希腊人完全一致），他们在大海的彼岸分配给 
一所住宅，那地区从来不降雨雪，也没有酷热天气，只有从大海吹 
来的阵阵和风，使人感到清凉舒服。对于邪恶人的灵魂，他们给的 
住宿地是一块下陷、黑暗的地方，阴森凄惨，妖魔鬼怪到处横行，充 
满看无穷无厗的苦难9我感到希腊人疋悬为了完金同样的理由把 
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‘幸福岛(幸运岛）分配给他们称之为英雄或半神仙的伟大人 


物，并把坏蛋送往地狱。那儿就是亵神者的居住地②，根据他们的 
神话传说，西西夫人、唐塔尔人、依克西翁人、梯梯人就是在地狱里 
受苦受难的；首先因为希腊人认为灵魂不会毁灭，而是永存的；其 
次他们鼓励人们讲道德，驱邪恶；可以肯定，好人由于期望在死后 
得到善拫，就在这样的生活里变得更好;而恶人那丧失理昝的暴行 
也能有所收敛，因为他们考虑到在这样的生活中难以掩盖他们的 
罪行，而他们永生的灵魂将在死后遭受磨难。这正是埃塞尼人在 
他们的神学里③向入们传授的关于灵魂的理论，这样，一旦有谁欣 
赏他们的智慧，这理论便对他产生了不可回避的诱惑力。他们中 
间还有些人宣称认识未来，他们从小时候起就进行训练，研究圣 
书④，学习特殊净身法，醉心于钻研古代预 卜术： 他们在进行预卜 
时⑤很少弄错。另外还有一类埃塞尼人，他们在制度、道德准则和 

① 希腊文为 Tac Maxapwv 

② 希腊文为 Aoe^wu xwpou 

③ 希腊文为 ©eoXoYoucriv 

④ 此处可能指《圣经犹太正经的瞀通经书。然而也不能绝对排除埃塞尼教 
派专用的《申命记> 经书的思想。一般谠来约瑟夫和费龙似乎 M 意把他们叙述的属干 
这一教派的一切东西看成是整个犹太教的。他们开始时躭把疣太宗教划分为三大教 
派，这样某一教派专有的东西在他们看来就可变成整个宗教的组成部分，即整个犹太 
传统和教义的不可分割的一部分，同其他两大教派中可以遇见的一切情形那样。 

⑤ 约瑟夫在他的著作中几次提到埃塞尼先知的预言。在《犹太战争》中， 诶塞尼 
先知犹大就曾预言伊尔冈的一个儿子安底髙纳，要被他的兄弟阿 里斯多 布尔亲手杀死 
(公元前106 年)。 尔后(在第二章），一位叫做西蒙的埃塞尼人对阿尔盏洛斯行省总督 
的一个梦进行解释，结杲，他预测的事发生了，奥古斯特强迫这位总督流落他乡（基督 
年八年)。在《犹太古代文物>里，又一位名叫玛纳汗的埃塞尼人向童年时代的爱洛特 
预言他将成为犹太王。爱洛特在公元前四十年果真成了国王，他想起了玛纳汗，便派 
人前去请他预测自己能否统治长久。根据约瑟夫的说法，爱洛特对他得到的能够较长 
时期执玫的答复十分满意，因而他始终十分尊重埃塞尼人，与其他麩派的人相比，他给 
予埃褰尼入以更多的自由。 
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法律实践等问题上与前一种人完全一致，但在对婚姻的看法上则 
不相同。这些人认为，人不结婚，就等于割断了生命中的绝大部 
分，割断了连续性®，他们还说，假如全体人民都是这样想，人类将 
很快会灭绝。但是因为他们把婚姻看做是一件神圣的事，所以当 
他们决定要娶一位妇女的时候，并不马上结婚，要把婚礼推迟到 
三年以后举行，只有当这位妇女进行三次净身，能够生儿育女之 
后，他们才正式去娶她妇女怀孕后，他们必须离开她们，以此表 
明他们结婚的用意,并非为了囱体的享乐，而是为了生儿育女 。妇 
女沐浴也象男人一样，脱去全身衣服，仅仅披上我提到过的那种围 
腰或腰巾。以上就是这种教派的风俗。至于我提及过②的另两种 
教派，法利西人通常被认为是对我们的法律和我们的宗教仪式具 
有最完整认识的一类人。他们最突出的方面就是把一切都归咎于 
上帝和神的意志③，虽然这样，在大多数情况下，行为的好坏仍然 
取决于我们自己，可是也没有任何人能够避开上帝的作用。他们同 
样认为灵魂是永生的，但是，他们认为只有正直的人的灵魂，在人 
死后可回到他人的躯体中去，反之，坏人的灵魂将永远遭受痛苦。 
萨多塞人则完全相反，他们绝对否认会有一个上帝的干预。在他 
们看来，上帝既不能引诱我们作恶，也不能鼓励我们从善。恶与 


①所谓连续性 ( TxvSiocScx ^ v ) 是指生命遗传本身。埃塞尼人的教义，正象我马 
上会证明的那样，是关千生命和生存的具有最崇高最深刻意义的宗教信仰，如果谁由 
于害怕，不愿结婚，那么在其他人看来，这人就给生命本身带来本质上的危害；因为生 
命应该有所 延续: 这正是约瑟夫这一句话表示的意义。 

@即法利西教和萨多塞教0 - 译者 

③夫命之意。约瑟夫使用了希腊字的“命运' 由于缺少一个词来 
表达上帝对他的创造物的作用，这作用可以从称之为“宿命”的方面去看，也可以从“犀 
典”的方面去看，或最终就是“天命”的一般意思， 
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善，只有我们自己选择决定，我们每个人的举止好坏是由我们自身 
的力量和意志决定的。更有甚者，他们否认灵魂的永恒性;否认地 
狱里的苦难•，否认报应。法利西人之间团结友爱，为了共同的利益 
彼此和睦相处；萨多塞人完全相反，他们人与人之间冷酷无情，他 
们彼此相待并不比对待异邦人格外好些。” 

• 这段话并不是约瑟夫唯一一处有关埃塞尼人的论述。每次涉 
及到犹太教义的时候，他总是就埃塞尼教作论述。他在<犹太古代 
文物》(第十三卷第五章）一书里，当他叙述到玛伽贝时期①，反对 
亚历山大的继承人希腊诸王的起义，进而叙述公元前一个半世纪 
的若那培斯②统治的时期，他停下历史事件的情节，去谈论当时在 
犹太人内部存在的教义上的分歧， 他说: “那时候，犹太人里有三种 
教派，他们对人类事物上的想法各不 相同： 第一种人称为法利西 
人，第二种称为萨多塞人，第三种称为埃塞尼人。法利西人认为， 
有些事物，不是所有事物，是命中注定要产生的；但同样也有些事 
物具有自身的内在原因，它们具有偶然性，不是造就出来的③。但 
是埃塞尼人把命运④推崇为一切事物所不容分辩的主宰，认为除 
非得到它的赞同，否则人间不会发生什么事情。至于萨多塞人，他 

① 玛伽贝是犹太的别号，后成为公元前一、二世纪为争取自由而战的犹太民族 
领袖的通称。^—译者 

② 若那培斯是玛伽贝四兄弟之一，率领犹太人英勇善战，嬴得了胜利。 译 

者 、 

③ Ttva S ， 钟 eautott; i)7capxetv,^£0(Lvetv Ts ou Y^ec70ctt o 评论家们 

对这段文字感到十分棘手，许多人企图修改原文，因为他们不懂得(和 ybe - 
a 6 ai 这两个词的意义的区别。后者表示自然发生和在创造者不断努力下产^和诞生 
的 亊物; 而前者则表示一种偶然性，它不是决定性的和必不可少的，或者表示由于创造 
物自身的行为 而突然 产生的事物。 

④ 指神的 意志， 上帝。 
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们彻底否认命运®,认为命运决不存在，人类事物的因与果不是寓 
于命运 之中: 他们把这种因与果归于人们自身;人们得到好处是自 
身的原因，人们有了痛苦也是由于自己丧失理智所造成的。关于 
这个问题，我已经在《犹太战争》第二卷里以较长的篇幅作了论 
述， 

然而，约瑟夫②在他的<犹太古代文物>(第十八卷）中重新论 
述这个问题的时候，就是当他谈到他称之为第四教派，或犹大教派 
和萨托克③教派的时候，他走得更远。这第四教派的信条尤其认 
为，任何犹太人都应当自由地生存和死亡，除了上帝的统治之外， 
他们不承认任何其他统治；这一教派是在奧古斯特命令进行调査 
时诞生的。约瑟夫把第四教派视为犹太人灭亡和罗马人把他们灭 
绝的主要原因之一，他很谨慎地把它和其他三种老教派区别开来， 
认为它是新兴的教派。在这里，他又回到前三种教派 上来: “自古 
以来”④，他说“犹太人就有三种本民族的哲学教派。”当他论述了 
法利西人和萨多塞人之后，又这样继续说道，埃塞尼人⑤喜爱让 
上帝完全主宰一切。他们相信灵魂不死，认为只要具有美德，总会 
获得理所当然的报益。他们把祭品送到寺院；但是由于他们实施 
不同的净身法，他们不在那儿献祭;为此，他们被逐出公共祭台，于 
是，他们在家里献祭。此外，他们是人类中最优秀、最有道德的 

① 即上帝。 

② 这里是指法国修士约瑟夫（1577—1638)，他曾在军队和宫廷里服务，后成为 
传教士，还皈依新教，同时也是黎希留的亲密助手。一译者 

③ 萨托克，公元前十世纪耶路撒冷的大教士，是萨托克大教士教派的缔造者。这 
一教派一直流传到公元前一、二世纪的玛伽贝 时期。 译者 

④ 希腊原文力： E’x tou 7ravu apxatou twv 7raTpLwo 

CD 希腊原文为: E ’ ot •如 ol , 
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人他们主要从事农业劳动。他们的平等制度@令人钦佩，超过 
了所有同他们一样公开主张讲道德的人们的平等③。确实，这些人 
是极少数，无论在希腊人中，还是在蛮夷人中都是如此，虽然在后 
一种人中，这样的制度还是十分古老的④。这是因为，为了使他们 
的社会具有完美而永恒的公正，他们中间的所有财产一律归公，入 
教时富有的人也不能比一无所有的人更多地享受他的财富。实行 
这种生活方式的人数超过四千。他们不娶老婆，不想拥有奴隶，因 
为他们认为这后一种行为极不公正;至于婚姻问题，他们认为它是 
引起敌对和分歧的一种因素。但是由于他们离开其他人类单独生 
活，他们只能彼此轮流担任服务的职责。大家挑选他们之中最优 
秀的人征集他们的收入和土地上的收获；他们让传教士制作面包 
和食品。他们的生活方式与达斯地区劫莱衣斯特人的生活方式毫 
无两样，而后者的方式同样特别引人注目。 

在我快要结束约瑟夫的引语时，还要提一下他在《犹太古代文 


① 希腊原文为： BIXticol 8 s £入入 cos av8pe<; tov TpS7tov 

② 希腊原 文为: T 8 即他们的正义 * 是说他们正义的社会，他们平等的 

社会，这可以从此句的上下文中充分加以证实。 

③ 这躭是说生活在教派里的人都在行动中讲道德，象希腊哲学蔌别一样。 

® 约瑟夫的这个证据值得注意，它证实了约瑟夫自己关于埃塞尼人中存在古代 
社会@观#。 

⑤人们认为达斯地区的勃莱衣斯特人是吉特民族若莫尔西斯的门徒 O 后者又是 
毕达哥拉斯的奴隶。根据传说，他陪同他的主人出使 埃及。 当他回到亲人怀抱的时候， 
他带回了毕达哥拉斯在大希腊地区实施的同类法规。斯特拉波也谈到这些勃莱衣斯 
特人;伹是他的文章可能已被篡改，把他们称为克梯沙依人。在这一点上，是斯加里热、 
在缺乏任何别的具有扠威性的证据的情况下设想将约瑟夫确定的名称改换成 nxe ^° E 
(城市缔造者），因为克梯沙依含有“城市，，的意思。但是 nxeieot 的复数是指许多共同生 
活在一起的人，以及抛弃了个人生活制度的人，这是一个表示意义的名词，它又回到了 
我们在142页中提到的“高尼”这个词。我们刚才不是看到 (184 页）约瑟夫在描述埃塞 
尼人的特征时，谈到他们对于多数、大多数、众多人的尊重吗？ 他说： “他们服从多数/ 
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物> 第十五卷第十章里的一段话。当他谈到爱洛特①要求他的臣 
民进行效忠宣誓，不然就有生命危险的时候，他说，埃塞尼人的圣 
洁在这位君主看来如此值得尊重，以致他免除了他们的这项宣誓。 
还有两位杰出的犹太教长，鲍立翁②和沙梅阿，曾勇敢地拒绝进行 
宣誓。他们认为这种做法违背了上帝的法律。 他说: “爱洛特不愿意 
奴役称之为埃塞安的教派，他们在我们中间过着希腊人毕达哥拉 
斯学院式的生活。我在其他地方比较详细地谈到了这个社团。但 
是，我在这里论及爱洛特尊重他们，认为他们身上具有比人类本性 
更为髙尚的品质，这不是没有好处的。况且我要叙述的故事一点 
也不损害历史的严肃性；因为故事表明人们对于这一教派的看 
法。”于是约瑟夫叙述一位埃塞尼先知玛纳汗曾如何向童年时代的 
爱洛特预言，他将有一天成为国王。 

现在我再来引用费龙的论证。按照编年次序，我应该首先援 
引费龙的话；因为他比约瑟夫早半个世纪。在他的一篇题为《愿有 
道德的人享有自由》的论道德的文章中，他把遵循某种学说的智者 
和盲目生存的普通人对立起来。 他说： “大地上到处都是对财富、 
荣誉、肉欲贪得无厌的人们；相比之下，智者、正直人、诚实人为数 
甚少。可是无论是在希腊人中或是在蛮夷人中，却不难找到他们。” 
为此，费龙还引证了好几位希腊哲学家的话。“但是”，他补充说, 
“必须承认，尤其在蛮夷人中间，对智慧和道德的培养不是靠几个 

① 爱洛特 (H6rode)， 残酷的犹太王，耶稣生在犹太的伯利恒，有位先知说这里 
有一个将来作犹太王的人。爱洛特听了，心里不安，派人把两岁以内的男孩都杀死了。 
—译者 

② 鲍立翁 (PoHion， 公元前 76—4) ，古罗马政治家和作家。他是惜撤的亲密伙 
伴，曾被任命为执政官和内离卢总督。他于公元前38年第一个创建了罗马公共图书 
馆，组织了包括贺拉斯，维吉尔在内的文学团体。后来过隐居生活。 —— 译者 




孤立的人，而是依靠全体人们。”在谈到波斯的玛什人和印度的吉 
姆诺斯菲人之后，他很自豪地把埃塞尼人和上述两种人相 比较: 
“巴勒斯坦和叙利亚也有他们的智者，他们的道德圣人。因为在占 
据了这个地方很大区域的人口稠密的犹太人之中，有一种被称为 
埃塞尼人① 的人; 我想他们有四千多 人®。 确实，如果根据一个不 
太准确的词源③，我将毫不犹豫地从希腊词 Hosios Qoaioq 即《圣 

① 希腊原 文为： EmraEot 。 

② 希腊原文为： nX 7]0 O (； U7C£p TSTpaxitTp^LOUC , X aT ’ So?av 

③ 0办 tuttco SiaAexTco EXXigutx ^ 7 rapwvu^ot Sm 0 T 7] TCH ； o 在这一段末 

尾，大家将看到费龙仍用这个希腊词 Hosios (即圣人），使埃塞安人 （ Ess 6 en ) 和埃塞尼 
人 ( EssSnien ) 这两个词引人注目地接近起来。他说，根据费龙的意见， S . 克利若斯托姆 
无疑使“埃塞安人或者说圣人 ( EorcrcctwiJ 或 Ooia > u )” 同样接近。因此，有一些学者设想埃 
塞尼这个词象泰拉巴特这个词一样，是一个真正的希腊词，根据费龙的看法，在埃及只 
有最虔诚的，并已转入静修士生活的埃塞尼人才配得上它。奥塞尼人 （ Oss ^ iien ) 这个 
名称是爱毕发纳为基督教初期某一教派所定的，似乎这个名称是对这神设想的证实， 
因为这个词更加接近奥西奧斯 （ Hosios ) 这个希腊词。斯加里热学说便由此而来，它认 
为使用希腊名字或蜕变的希伯莱名字的埃塞尼人是卡西特或卡西定的后代，他们在犹 
太人英勇支持的反对亚历山大继承者希腊诸王的宗教战争中集合在马伽贝人周围。但 
是唯有一个事实打破了这种学说，就是约瑟夫（如同我们刚才看到的那样）认为埃塞 
尼人和马卡比人属同一时代，这就使他们存在的时代追溯到吏远。根据他的说法，这个 
哲学教派在古代的犹太民族中早已存在。然而卡西定人，即玛伽贝时期的圣人，在人们 
谈论到他们的三、四个段落里，并不是作为具有某种学说的宗教或哲学蒎别出现的，而 
只是作为决心为捍卫祖国和宗教而死的以色列圣者和强者的联合。斯加里热本人也 
不把这些卡西定人看成一个教派，而只认为他们是对寺庙特别表示虔诚的一种单纯的 
兄弟会。除了一年中的某一天外，他们每天要宰一只羔羊作献祭，这种献祭被称为卡 
西特人的赎罪供奉。这一切同我们从约瑟夫的证明中了解到的，在献祭方面被排除在 
寺院以外的埃塞尼人究竟有什么关系呢？我觉得似乎严重曲解了费龙。确实，费龙企 
图用婉转的方式表明奥西奥斯是埃塞尼人的根；但当他补充说这正是一个缺乏推詖的 
词源时，他也清楚表明这名字是希伯莱字，而不是希腊字，他究竟想说什么呢？他想说 
明埃塞尼这个词和奧西奥斯这个词不但表达同一个意义，而且连词根都是一致的》说 
明在这一点上有某一个既符合希伯莱语，也符合希腊语的共同词根；说明由此产生了 
的这两个词，无论在形式上还是在意义上都是完全相似的；因而也想说明，如果不是过 
分严格对待这个问题的话，人们可以把奥茜奥斯圣人看作埃塞尼人的根。可以说，费龙 
透过希腊语的屏幕，由此向我们揭示了埃塞尼这个词的深刻根源。这个根源是什么7 
我将在下面加以论迷 • 
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人”)得出他们的名字，虽然他们主要担任上帝的奴仆，但并不是为 
它杀牲献祭，而是让他们的灵魂升向天国作为合格的祭品献给上 
帝。首先他们躲避城市，生活在村庄里，通常由于城市居民中伤风 
败俗的事情多，他们清楚地知道，靠近坏人就象中了毒气，是无药 
可救的。他们一些人从事农业，另一些人从事有利于和平的手工 
业劳动。他们在生活中相互帮助，相互支援。他们从不聚集金银，也 
不想霸占大量田地，以便获得更多的收入:他们只求得到生活必需 
品①。因为他们几乎与世隔绝，在没有财产，没有所有权的制度下 
生活。而且，这种生活方式是他们深思熟虑经过选择的结果，而不 
是由于厄运。所以我认为他们是最富裕的人。既然他们生活简朴， 
很有节制，这本身就是一笔很大的财富。你在他们之中找不到一 
位工匠制作飞箭、投镖、利剑、盔甲或盾牌;总之，没有一件是战争 
用的武器、机器或工具，甚至没有谁从事任何一种表面上看来是维 
护和平，但很快能转向邪恶方面的工作。我要讲一讲不同形式的 
买卖交易和販卖，它是使人永远贪得无厌的根源：因而他们彻底予 
以取缔^他们不知道什么叫做市场、店铺、制造厂。他们中间没有 
一个人是奴隶；他们所有的人都是自由和平等的。他们谴责主人 

的统治，不仅认为它是不公正的，是对人-不管是统治者还是被 

统治者——的圣洁性的破坏，而且认为它是渎神行为，因为这种统 
治摧毁了自然界的法规。这自然界就象慈母般地生养和哺育着整 
个人类，并且不仅在名义上，而且在事实上绝对平等地对待他们， 
把他们都看成是合法的亲兄弟。诚然，自然界也不愿意人类中存 
在这种统治，只是吝啬和不公正损害人类的亲密关系。它不是使 


①希腊文或拉丁文中引用的都是同一个意思，是指福音书上每天的面包9 
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人们情同手足，而是分崩离祈；不是使人们相亲相爱，而是战火连 
天。他们只是部分地掌握科学和哲学；他们把雄辩术和它的全部 
微妙之处都交付给诡辩派和徒劳的演说家，认为它对获得美德，实 
践美德没有用处;他们把物理留给敢于大胆设想的髙明工匠，认为 
人类智慧远远不能理解它，但是自然界为我们提供的关于上帝的 
存在和宇宙的创造等看法除外。在我们的神圣法律①指引下，他 
们尤其在道德方面作出规定②，而缺少圣灵启示的人类智慧是不 
可能创造出这些法律的。他们时时刻刻学习这些法律，尤其是在第 
七天，他们格外用心学；因为这一天是安息日，他们避免做任何工 
作。在前往称为“犹太教堂”的神圣地点时，他们根据入教的时间 
先后排列成行，新教徒排在老教徒后面，然后以合乎礼仪的敬意准 
备谛听经书。这时他们中间有一个人拿起圣书③念起来。另一个 
人，他是最有学问者当中的一个，解释念过的内容，他跳过人人皆 
知的内容，只在出现困难的文字时停下来讲解。因为他们用大部 
分时间来模仿古代学者，喜欢通过寓意和形象来谈论哲学 ® 。他 

① 原文只是这 样说 : Toic natploK vojiotc , 意即他们父辈的法律 ，或笼统说父 
辈的、祖先的法律；但是不可晖不把这理解为摩西法律。费龙附加的想法也证 实了这 
一点。再说，尽管埃塞尼人的¥活方式和其他犹太人不同，但他们没有什么其他 法律。 
人们尚可举出费龙的好几段文字，他在谈到一 般犹太 人和犹太人法律时，完全用同一 
种方法表达的。 

② 希腊原文为： Ata 7 rououatu 0 

③ 这里是否单指一般犹太人的圣书、《圣经 》 ，或是指埃塞尼人关于<圣经》的书 
籍或《申命记》的若干章节？我似乎很难确定。后面我们看到费龙在谈到泰拉巴特人 
时说道：“他们保存着他们教派的过去的首领们遗留下来的许多著作，里面充满了对于 
《圣经》的寓意说明；他们根据这些范本来规定他们的品行和纪律 o ” 因而很难相信在他 

们的教堂里朗读的恰恰不是这些圣书。 身 ^ 

④ Ta yap TiXst^a 8ta aufi^aAcou apxctLOTp07rco nap auvol (； <ptXo- 

oopdrai . 这段话的确切意思很难断定；因为从字面上看出现两种不同的意思，而每一 
种意思本身又相当明确。 如果把 BKhuq 即经书或圣书琛解为埃骞甩 A 专门的 经书， 
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们要把自己培养成神圣和正义的人，懂得勤俭持家和履行社团职 
责； 能掌握知识，分清事物的真正 好坏; 知道什么是无关紧要的，知 
道应该追求什么，避免什么，躲避什么。因此，他们总是根据三项 
原则来决定自己的行动。对他们来说，这就是衡量一切的尺子，校 
准一切的法则，确信一切事物的 基础: 爱上帝，爱美德，爱人类。他 

«*• 奉 •鲁 

们有许多明显的标记表达对上帝 的爱： 他们整个一生中持之以恒 
的纯洁和对他人的贞洁怀有的敬意，他们从不起誓，从不说谎的习 
惯，他们永远把上帝当作一切良好事物的创造主，而决不认为邪恶 
坏事来源于上帝的习惯①。至于他们对于美德的爱，只要看到他们 
不贪财产，不求虚荣，不恋情欲就足够了。他们的禁欲主义、忍耐 
力、节制精神、俭朴、谦逊，他们对法律的尊重，他们的忠实，以 
及其他类似品德等等都充分证明了这一点。最后，还可以看到他们 
对人类的爱：他们的和蔼可亲，仁慈善良，他们比常人所能表示得 
更加高尚的公正心，以及他们的共同体精神②。正是这一点，我要 
在此略加发挥。首先，没有哪一幢房屋属于他们当中的某一个人私 
有，它实际上属于大家共同所有。因为除了他们许多人以家庭的 
形式生活在里面以外，这房屋还收留任何赞同他们教义的不约而 

而不单只是$经》，那么就应该象我所翻译的那样，是指在教堂里所念的圣书> 埃塞 
尼人的书里面充满着寓意和形象，因而需要在阅读以后由学者进行解释。如果相反. 
把‘‘圣书”理解为犹太教规的经书，或者仅仅是指摩西经‘，即摩西五书 (《 圣经》的首五 
卷。——译者），那么最后一句应这样 翻译: “因为他们学习他们先辈的办法，用转义解 
释《圣经》的大部分段落。”这种解释也就是将 《 圣经 》 寓意化，用寓意加以解释，并陚予 
《圣经》包含的事实以玄学上的、精神上的意义。事实上，下面我们通过费龙对泰拉巴 
待人的描述就会知道埃塞尼人是伟大的寓意学家。再则，无论人们通过什么方式理解 
这段文字，它表示的两种意义总是汇合和溶化在同一观念里面。 

① 根据希腊文， 意为： 他们把上帝看作是一切善的原因，而不把它看作是一切恶 

的 原因。 * 

② 希腊原文为 
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来的客人。此外，储存的全部生活资料也属于全体所有:全体居民 
和宾客共有一 个膳室 ，共用一个衣帽间，共吃由专人准备和分发的 
食品。除了他们这些人以外，你无法在他处看到象这样亲密的兄 
弟情谊，这种情谊使由血缘或友谊联系在一起的人们同吃、同住、 
共命运。事实上人们列举的一切不可能都是相仿的。这是由于他 
们从整日辛勤劳动所能获得的报酬中，决不保留任何点滴东西为 
己有;而是把所有的一切献给共同体，作为全体所有的共同财产, 
全体所需的物质支柱。这样，他们之中谁有疾病决不会加重。体 
弱病残者，以及一切需要照顾的人，决不会得不到关心，别人也不 
会任其遭受痛苦而不来帮助他们;事实上，他们从身体健壮的人多 
付出的劳动中能够得到充足的生活必需品；他们可以毫无顾虑地 
任意享用，既然这是他们的共同财富。至于老年人，人们对他们的 
敬仰，对他们的尊重，以及对他们的体贴，已经到了无以复加的地 
步： 孩子们充满对父辈的爱，当他们进入老年时就供养他们；而这 
些父辈也尽全力为孩子们服务，用无穷的智慧帮助他们。这就是 
哲学造就了的美德的竞技者，哲学没有给他们配备希腊的名称，却 
把值得赞美的行为作为操技提供给他们，因此就有可能产生超越 
任何范围的自由①。事实上，人们看到了这种自由；虽然众多的暴 
君统治过这个国家，并且轮流施展过种种手段，威胁利诱，严刑拷 
打，自由仍然处处表现出来。一些人一心要超越野蛮人的凶恶残 
忍，他们非但不取消酷刑，而且把他们的臣民成群杀害用于献祭， 
或者象屠夫一样把人活生生地撕成肉片，当正义起来维护人类事 
业，并使他们彻底灭亡之前，他们的这种残暴手段一直没有停止; 

①应该想到费龙这篇论著的标麺: 《 愿有道德 的人享 有自由\ 
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另一些人，把自己的残暴变为一种新的邪恶行为，他们制造一种易 
吸收的毒药，并十分巧妙地把它散布开来，他们的火气越大，声音 
却越加温柔,就象准备咬人的疯狗却又温文而雅，他们造成的灾祸 
难以弥补，这在我们的城镇到处都可看到。他们用如此阴险毒辣 
的手段造成的永久性毁灭，这就是他们渎神和仇视人类的见证:但 
无论是谁，哪怕是凶相毕露最残酷的人，哪怕是最阴险，最狡猾的 
人，都无法伤害这些埃塞尼人或这些圣者的社会。所有的人都被 
他们的这种美德所征服，感到难以损害他们，耔象他们是在踉生来 
就是独立的人打交道，跟依靠自己获得自由，获得超越任何界限的 
自由的人打交道。所有的人都尊重这些人兄弟般的聚餐，尊重他 
们髙于任何赞扬的共同体，他们的共同体的生活十全十美，幸福无 
比，是光辉的典范。” 

在继我刚才引证的论文之后，费龙又有一篇题为 <论静修生 
活》①的论文，在这篇论文里，费龙从研究他称之为普通的、有实践 
活动的埃塞尼人转向研究静修的埃塞尼人，用希腊语来说，就是泰 
拉巴特人。在这里，人们最终将会比我们刚才所叙述的一切还要 
更为清楚地发现，埃塞尼宗教的本质正是圣餐的信条，也就是平等 

參暑# •春 * * 

用餐争。但是，在引述费龙的这些主要论及他在埃及看到的埃 
关段落以前，我以为先把勃利纳对巴勒斯坦埃塞尼人 
的论述献给读者，是颇有好处的。他以一个地理学家的精确性明 
确指出，巴勒斯坦埃塞尼人主要居住在汝代的部分区域。因为，虽 
然约瑟夫已经告诉我们，说埃塞尼人没有专门在任何一个城市中 
居住，而是散居在许多城市里，但是仅从他叙述的本身 他向我 

①希腊原文为 Heot ^iou eso ) p 7 rTtxou * 
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们说明他们主要从事农业生产——就可以得出结论，他们应该是 
基本上在某一个地方定居的。勃利纳指出了这个地方，同时他证 
实了约瑟夫的意见，也认为这个教派起源于远古时期。根据他的 
描述，它是在死海附近，离海岸还有一定距离，约在耶路撒冷十 
至十二古里，近靠耶稣诞生地伯利恒的地方，埃塞尼人仿佛形成 
了一种与世隔绝的独特的民族。勃利纳介绍该民族后，这样结束 
对汝代地区的 描写： “在阿斯法尔底特湖的西岸住着埃塞尼人，然 
而他们为了避免受到不健康的影响而远离湖岸:孤独的民族，却是 
世界上最令人震惊的 民族： 没有妇女，因为他们鄙视一切性欲；没 
有钱币；他们在棕榈树中间生存。他们通过不断吸收外邦人来维 
持原有的人数；因为总有那么一些人，由于对$活深感厌倦，随着 
命运的潮流来到这里接受他们的风俗习惯。就这样，数十个世纪 
以来，发生着真正令人不可思议的事情，人们看到一个没有繁殖生 
育的民族却能永世 长存: 其他人对生活感到厌倦，而他们这里的一 
切却生气勃勃！在他们的下方就是隐基底镇，①其名声仅次于耶 
路撒冷，以土地肥沃粕棕榈树而著称，可惜如今它已不复存在， ® 
只剰 下一堆 废墟。 再远就是马萨达@，它紧靠在阿斯法尔底特湖 
边,是一座高地上的城堡 

我终于淡到泰拉巴特人，我将几乎全文援引费龙的一篇篇幅 


① 隐基底 ( Engaddi )， 圣经》中又名哈洗逊他玛，他玛意谓棕梅树 i 基底印繁楽 
昌盛之意。 

② 勃利纳每于耶珞撒冷被毁以后。提图斯占领耶路擻冷发生于基督纪元七十 
—年，耶稣基督传道后三十八年。勃利纳死于七十九年。 

③ 马萨达 ( masada )， 约瑟夫在 《 犹太战争》—书中气这个堡垒曾有描述，它最初 
由若那塔斯 • 玛伽贝所建，后来由爱洛特加固，璣为猱烈技对罗马 A 的冉拉特尔鄧裨 
的舉卮一个避难所 9 
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不长的论文，在那里面，他向我们介绍了泰拉巴特人。我再说一 
遍，在那里埃塞尼教之谜将会彻底掲开。人们可以看到早在耶稣 


基督之前，犹太人逾越节已经成为和圣体圣事十分相近的一件事。 


费龙对泰拉巴特人圣餐的描绘使约瑟夫的关于埃塞尼人就餐仪式 
的全部情节的叙述有了新的特点，也更加明白易懂，而泰拉巴特人 
正是最虔诚的埃塞尼人，是完全脱离了任何活动，专门进行静修磨 
炼的埃塞尼人。我提请读者在阅读费龙的叙述时，不要忘记他的 
论文肯定写于基督教进入埃及之前。当耶稣诞生的肘候，费龙的 
年龄约在二十五岁到三十岁之间。当耶稣开始传教时，他已差不 
多六十岁了。这是对费龙所处的年代可能作出的最为恰如其分的 
估计。因为我们不能象蒙化宫那样，不顾历史的种种推断，把费龙 
的时代设想得更近一些,相反，如果设想得更早一些，早十年，甚至 
二十年，却更加真实①。还可以肯定的一点是，我们在此所引的有 

①当约瑟夫在谈到亚历山大的犹太人于基督纪元四十年，即耶稣蒙难后七年派 
遣给加里古拉的使团时，他向我们指出那时的费龙就享有盛誉。他说： “ 公使团首领正 
是费龙，他是一位各方面都著名的人物，是亚历山大犹太人首席司法官的兄弟，精通哲 
学。”〔《古代论》第十八卷第八章）费龙本人对这个使团的叙述中也提到他要比其他四 
位代表年髙；这可以使人推想到他当时的年龄不可能小于六十罗，甚至七十岁 3 事实 
上，没有迹象表明，一般来说只由老年人组成的犹太人顾问委员会选择一名年纪较小 
的人率领一个如此重要，并应庄严保卫宗教事业的使团。费龙本人在叙述中也把自己 
说成是一位长者；因为他是这样开头的 ：“直 至何时我们这些老头方可变成孩童『我们 
的躯泳实际上已经苍老，我们的头发因年高而变得花白，可是我们的见解却跟毫无经 
验的孩童一样滑稽可笑？”接着，他继续谈到自己年事已髙，亲身经历了 “他那个时代的 
许多重大事件，然而 * 他的这段叙述很可能是在他出使时写的，而不是在这以后。实际 
上圣欧芮勃作过报导，说费龙在罗马克罗德王朝的元老院里宣读过他的叙述文章，并 
‘凡受到全体与会者的热烈欢迎；这可以使人断定这次宣读发生在加里古拉死后不久， 
正当元老院沉浸在摆脱了一位十分凶恶的围君后的初期欢乐之中。实际上，费龙在这 
一事件期间，还不太可能离开罗马；因为他在四 o 年年终时受到加里古拉的召见，而这 
位君主是在四一年年初被害的，尚没有作出决定让费龙在这件事上做他的代表’这就 
可以肯定，在棊 f 纪元四十一年前后，费龙是位长者(大家知道，犹太人到七十岁方可 




m 


关他对埃塞尼人的一些论著，都是他年青时代或中年时代的作 品> 
而不是他老年时的作品。因此这些作品不仅早在福音书传入埃及 
之前已经完成，正象我刚才乐意证实的那样,而且也早于耶稣在伽 
里莱地区传教，甚至可能早于通常人们确定的耶稣诞生的时代 ®。 

在费龙的任何一部著作里，都未曾谈及耶稣、耶稣的福音书和 
他的十二弟子，也没有谈到任何和基督教有关的内容。假如真的 
如同整个基督教传统所证实的那样，认为早期的基督教具有一个 
酝酿时期，并在这个时期里，基督教脱离巴勒斯坦只是为了让 
圣保罗把它的教义传播到小亚细亚的沿海地区，那么，费龙怎么 


能知道在汝代地区发生的事 件呢？ 生活在埃及的费龙大槪活了九 
十多岁，正值圣马可 ® 把福音书传入亚历山大的时代③。圣欧芮 

获得长者的称号)。因此，巴斯那热以及大多数仔细研究过这个问题的作家们把费龙 
的诞生日期确定在罗马七二三年，即通常基督纪元前三十一年。 


① 事实上，在两篇论著的第一篇中，他确切地表明了他写作的时代；因为，当谈 
到布备图围困爱克桑特城和该城居民为纪念恺撒而英勇保卫城市的时候，他说这还是 
最近发生的事件 0(06 兀 7toXAou , recent ! adhuc memoria ) 恺撒于罗马七 O 九年被 
杀， 布鲁图的失敗发生在七一二年。因而我们应当把爱克桑特減之围和该城居民宁恳 
全部被杀而不愿向恺撤的刽子手投降的绝望挣扎，放在七一 O 年或七一一年，就是说 
基 督纪元前四三年或四四年。这样，我就可以推測，费龙是写在耶稣诞生之前，或耶稣 
即将诞生之时，也正是爱克桑特城之围以后约四十年，所以他才能够这样去表达 i 如果 
说他写于耶稣传教之后，也就是在他谈论的那个事件发生七十多年以后，他还这样来 
表达，那是完全不可能的。单凭这一点就可以证实，费龙的这些著作是在他的年青时 
代，即三十岁左右时写的。在他一生中，正如他自己所说的那样，他只专心于考察和硏 
究哲学 ，并寘得了声誉，如约瑟夫向我们指出的那样，在他出使罗马的时期，名望极髙》 

② 圣马可 ( S . Marc )， 《新约 * 马可福音>的作者一译者 

③ 圣欧芮勃，圣吉罗姆，所有历史学家和古代研究殉教圣人的专家都一致认为， 
圣马可是进入埃及的第一个门徒。这是圣吉罗姆在他的 1 侣作家名册里谈到圣马可 
时所说的话。人们说他从公元四九年，即克罗德王朝九年时起从圣彼得那儿接受了这 
个使命，但是他十二年内象流浪汉一样在利比亚和邻近的省份内游荡：因为倘若他没 
有接受特殊启示的指引，他是不敢进入亚历山大的。确实，这种传说是靠不住的，而且 
近乎荒唐。尽管如此，人们还是和圣欧$勃一样，把基督教传入埃及的时间追溯到公 
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勃和后来的圣吉罗姆①对所谓“费龙的基督教”所发表的言论既不 
符合实际又违反逻辑。这是费龙关于埃塞尼人和泰拉巴特人的两 
部著作使他们受骗上当的。值得注意的是，最初几个世纪的教会 
里的神甫没有一个陷入这种明显的错误之中。居住在埃及的克莱 
蒙®、奧里吉纳③、亚历山大的大主教圣阿塔纳斯曾在这个国家 
旅行过的圣吉斯坦⑤、泰尔特里安®以及任何在圣欧芮勃之前的 
人都没有把人人皆知的名为泰拉巴特的犹太人和基督教徒混淆起 
来⑦。圣欧芮勃只是在费龙以后二百年，在泰尔特里安以后一百 
年，由于没有为他的推论找到任何可靠的依据，并对犹太人表现出 
的如此多的基督教特征深感惊讶，才猜想费龙所描给的这些泰拉 
巴特人大概正是圣马可的门徒。确实，为了基督教的利益，他不敢 
把埃塞尼人吸收进来。因为谬误也许会引起公愤；可是他不管别人 

元四三年。显然，年过七旬的费龙不可能受到它的影响，而他的作品全部是在这个年 
代之前写成的，故不可能留下它的任何痕迹；事实上阅读这些作品可以最清楚地证实 
这一 '点。 

① 圣吉罗姆 ( S . J 6 r 6 me ，347 — 420) 教会之父。他曾是教皇达马斯 (382-385) 
的秘书，以后隐退，创立了几所修道脘。他把 《 圣经 》 译成拉丁文，曾经过仔细修改;翻 
译圣欧芮勃的《编年史>以及系统介绍基督教作家等。一 译者 

② 克莱蒙 ( CWment ，150— 215)，希腊基督教作家。后定居在亚历山大，成为异 
攻徒，但他仍然编写古希腊基督敦戏剧竞演的纪录。据说他是奧里吉纳的导师。—— 
泽者 

③ 奥里吉纳 （ Origdne , 185—254)，希腊语基督教学者。对哲学、教义等方面都 
有较深的研究。——译者 

④ 圣阿塔纳斯 ( S . Athanase , 295— 373) ，亚历山大主教。曾写过许多教义方面 
的著作。一译者 

⑤ 圣吉斯坦(3.111$^ 13 ，〗00—165)，希腊语的基督教护教论者 9 —译者 

⑥ 泰尔特里安 ( Tertumen ,150 —222)，拉丁语基督教作家，作品甚多。一译 
者 

⑦ 参见布依埃议长复蒙化宫的信件(康文第二四七页，以及以后的文字），其中 
关于这 个问題 的争论很多。 
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的理由如何充分，也不管费龙的文章①怎样肯定，还是把泰拉巴特 
人和埃塞尼人区別开来。然后为了阐明费龙是如何在他的著作中 
表现出对摩西法典的极大关注，同时又对早期的基督教怀有强烈 
的兴趣，他必须对此提出另一种 假设; 他设想费龙很有可能在赴罗 
马途中，结识了圣彼得，并在返回亚历山大后，十分热情地描绘了 
圣马可教堂 ©。 圣吉罗姆抄袭了圣欧芮勃。在有关的两篇论著中， 
没有一个词明确否认了这种假设。费龙谈到犹太人，谈到埃塞尼 
犹太人，却不提基督教徒。圣欧芮勃和圣吉罗姆的这些荒唐论点 
只是证实了这么 一点: 基督教在许多方面早已存在于埃塞尼教中， 
他们由于被这样明显的不可否认的事实所打动所以不得不作这样 


的 假设： 既然埃塞尼人和基督教徒如此相似，那他们就应该是初 


① 在<福音书备考》第八篇里，圣欧芮勃正式承认费龙谈到的有关埃塞尼人的一 
切是与犹太人相连的，但是在他的《教会史>里，他把同一个作者（指费龙）谈到的有关 
泰拉巴特人的一切又归属于基督教徒。然而这种区分是不切合实际的，并且缺乏证 
据，以致他本人都不敢直截了当地研究它；他含含糊糊地从这个困埭中摆脱出来，宁肯 
显得自相矛盾，也不 愿辩明 其中的道理。圣吉罗姆则单刀直入，在他的目录里删除了 
费龙的第一部论著，即关于埃塞尼人的论著，并把它跟第二部著作合并在一起。 

② 然而必须 指出： 圣欧芮勃和圣吉罗姆只是把这些离奇的故事当作极不可靠的 
传闻而不知不觉地接受下来。圣吉罗姆甚至承认，他只是根据费龙所叙述的泰拉巴特 
人和基督教徒之间存在着的紧密联系来证实这些故事的，他说：“我把犹太人费龙放在 
僧侣作家之列，因为当他写一本关于亚历山大的福音传教士马可的第一座教堂时，他 
会表示出对我们教堂的頌扬。然后，他为费龙的著作所开的清单上，删去了费龙关于 
埃塞尼人的论著；他把这一部著作同另一部有关睁修生活的论著混在一起，并认为这 
两者的特征是与初期基督徒相联系的。苏达斯重复了上述的错误，甚至更进了一步：他 
把费龙关于埃塞尼人的论著，即 《 愿具有美德的人都车有自由》，当成是关于基督教徒 
的 论著： 《论基督教徒的生活十分明显，无论是苏达斯或圣吉罗姆，都没有仔细研 
究他们论及的那些著作。福底于斯阅读过这些著作，他的认识是比较正确的，他说： 
“我阅读了费龙关于犹太人中选择哲学生活者的论著，他们或一心静修，或从事某些实 
践活动。一些人称埃塞尼人，另一些人称为泰拉巴特人。”所以他肯定这两类人都是犹 
太人；然而，这并不妨害他洁面接受费龙和圣彼得两人关系上的有趣故事。圣奥古斯 
特没有被所谓费龙的基督教之说弄糊涂；他肯定说费龙并不相信耶稣基督 Q 
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期的基督教徒。实际上他们也没有完全 弄错： 只是这一部分基督 
教徒远远早于耶稣基眘，而且耶稣本人正是从他们之中诞生出来 
的。甚至可以这样断定，费龙对这些基督教徒的叙述是在耶稣到 
伽利莱地区传教之前，也许可能如我所说的那样，是在耶稣本人诞 
生之前。 

况且，不管怎样，埃塞尼教本身可以清楚地说明，圣欧芮勃和 
圣吉罗姆为何在评价费龙及其关于埃塞尼人的著作时走入歧途。 
因为费龙虽然是法利西人,却很可能象约瑟夫后来所做的那样，在 
一定程度上研究和实践埃塞尼教，他不仅和有实践活动的埃塞尼 
人发生联系一无论他们是结过婚的，还是独身的——，而且也和 
他向人们描绘的亚历山大周围的静修教徒进行接触;总之一句话， 
他在某种程度上就是真正入了教的埃塞尼人。他谈论埃塞尼人时 
的热忱自然使人产生这种想法，虽然我们在他的著作中尚未找到 
能够证实这一点的某些段落。然而他给我们留下了人们称之为费 
龙的埃塞尼教的种种迹象。尤其因为在他的某篇论文中①，他谈到 
他自己“专心于研究和静修的这段生活经历”。他埋怨“命运一 
美德的仇敌，使他陷入公众事务的汪洋大海之中”；他怀念这些岁 
月，“那时，他只能从对神圣告诫和庄严神谕的沉思冥想中去寻求 
乐趣； 他摆脱了人间的任何思想；他对享乐，财富，柒誊深感厌 
恶； 他认为自己在精神上超脱尘世，是最快活的人。”他补充写道， 
某些人看到他放弃他的第一生命而投身于公共事务中去，“都对他 
的命运表示惋惜，就好比同情即将成为瞎子的一个人的命运那样。 
然而，他说，我又睁开了人们以为已经失去的双眼，人们担心我一 

①《宗教十戒的专门法律》第二部分。 
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辈子在茫茫黑夜中度过，象一个‘上帝遗弃的人/难道人们看不 
出这和埃塞尼教本身竟是如此相似，如同约瑟夫和费龙向我们描 
述的那 样吗？ 此外，费龙的每一篇著作都对<圣经*的寓意有所解 
释，这习惯又从何而来？难道这不是恰巧来自埃塞尼教？事实上， 
他不是向我们表明埃塞尼人象是一种寓意流派，它给&圣经》上记 
载的种种事实陚予一种玄学的或精神的意义吗？因此费龙本人也 
完全和埃塞尼人相似，可以这么说，他在许多方面代表了埃塞尼 
人①。他的摩西法典，由于别具特色，实际上成为一部埃塞尼摩西 
法典。既然基督教自身大部分产生于同一个根源，那末把所有一 
切汇集在一起就会使四、五世纪的基督教徒，如圣欧芮勃、圣吉罗 
姆等人，都不可避免地产生错觉，把那位信奉埃塞尼教的犹太人所 
描述的埃塞尼静修教徒看成是基督教徒。 

现在读者很难摆脱我要引导他们接受的结论，因为他们错误 
地认为我所引证的那些论据可能都是在基督教的影响下产生的， 
认为无论是费龙本人，还是他谈到的埃塞尼人，都从耶妹的传道中 
接受了某种改革和新的推动力量；但是我认为读者现在不应产生 
这样的念头，因为费龙的这些证据已被证实先于基督教，也因为 
费龙的所有其他著作——当然都是些犹太著作一一都毫无保留地 
忠实于摩西，虽然这些著作或多或少具有同样的特征。我要继续 
引证费龙关于泰拉巴特人的叙述。我只从他的故事中剔除与我们 
讨论的主题无关的内容： 

我承认，这些从事实践活动的埃塞尼人在各个方面都超过其 
他人，或则倘若必须用谨慎的说法来表达我的思想的话，他们至少 
Q 也许在后面我有机会对此提出不容置疑的证据 9 
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在许多方面超过其他人，当谈完了这部分埃塞尼人以后，我自然会 
围绕主题来探讨曾经选择静修生活的那部分人①。我不想虚构什 
么，象诗人和作家通常所做的那样，应该说，他们很少能找到真正 
美好的、值得用来描绘的事物;但在这里，我不用任何艺术手法，只 
要有把握事实的愿望，我就满足了，因为我知道，如果企图超越事 

①蒙化宫希望变换一下这个句子，使之符合他的想法，即泰拉巴恃人不是埃塞 
尼人，而是基督教徒，但可惜这个句子太清楚，太肯定了，他不得不曲解其惫思。他翻 
译为： “当讲完了这些总是从事体力活动的埃塞尼人的生活方式以后，现在该是谈论专 
一 类人的时候，他们的整个一生都用在静修;”他竭力反驳斯加里热、勃隆太尔、托 
点： i 鲁诺，以及所有赞同这一自然含义的人。可是他的翻译却是对本义的曲解，巴 
斯那热在论及这点时说道：（ 《 犹太人 历史幻 “费龙为了提高其民族声望，把希腊哲学家 
和埃塞尼人进行对比；如今，为了完成他的计划，他又增加了泰拉巴特人。第二部著作 
是前一部的继续。他曾保证，他只希望继续他已经开始的工作，即继续他那第一辐蓝 
图。当他讲完了进行实践活动的埃塞尼人之后，他就谈论静修的埃塞尼人。因此，必 
须使泰拉巴特人和埃塞尼人产生联系：不然从次序上讲并不一定要求谈完了这一部分 
再去讨论另一部分。此外，冠词 Twv 可以表明下面他要谈到的人，所以这个冠词必然 
与埃塞尼人这个词有关。他谈过热爱活跃生活的埃塞尼人；现在他继续他的作品，并 
要介绍热爱静修生活的人。这些人是埃塞尼人，他们的名字是这部著作的第一个词； 
故冠词 T 5 iv 决不可能归属于除了他最初指明的埃塞尼人以外的其他什么词。因而泰 
拉巴特人芷是埃塞尼人的一个 分支/ 但是，有几位学者，其中包括布依埃，在承认泰拉 
巴特人是犹太人的同时，仍然承认他们与埃塞尼人之间的差别。这种差别是假的。我 
们通过把费龙对泰拉巴特人的圣餐所作的叙述，和约瑟夫对埃塞尼人的公共之餐所作 
的叙述，以及费龙本人在前面引证的段落里所说的话加以比较，就可以证明这一点。再 
说，除了这部分人和那部分人在宗教生活上最重要的礼仪的一致性 1 —在我们看来， 
这一致性已经构成无可辩驳的证据——以外，他们所有的相同之处仍然证实了斯加里 
热、巴斯那热,以及其他学者的意见，认为埃塞尼这个词是一个表示同一类别的词，它 
同时表示这个教派中从事实践活动的人，以及选择更加独立的静修生活的人，这些人 
当时称为泰拉巴特人。事实上，只要观察一下费龙这个句子的结构就可以明显地看出， 
他在这个句子里把諍修生活和实际生活对立起来。然而，当他象在前面的论述中那样 
谈 完了埃 塞尼人以后；当他把这些人描写成最虔诚，最爱沉思的人以后；当他讲完了他 
们的生活内容是专心致志阅读和注释法律并进行预言以后*当他说明了他们用寓意解 
释的书籍以后；他是否现在把他们说成是缺乏智慧的人，象蒙化宫翻译的那样，只是忙 
于体力活动。但是应该指出，费龙把精神生活和静修生活只保留给泰拉巴特人，如果有 
人不举认这个旬子里表逛昀一切鄱牽无例外坶是楫埃骞尼 A ，唯一的 K 別只是在他们 
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实，就是最雄辩的演说家也只能是徒劳无功。然而必须努力表现 
事实； 因为对于那些认为不应该在美好的事物面前保持沉默的人 
来说，如果这些人的崇髙美德成了人们沉默的原因，这是不对的。 
这些哲学家们①所要达到的目的显然已在人们对他们称呼的名字 
中看得出来。因为人们用某种意味深长的方式②去称呼他们是泰 

中间一部分人从事劳动，另一部分人不从事劳动，只限于静修而已。但是，我苒补充其 
他理由来最终消除疑团，弄明白问題是非常必要的。如果说泰拉巴特人不是埃塞尼 
人，为什么当费龙想把优太哲学家和希腊哲学家进行对比的时候，或者说当费龙想为 
他的论文《愿具有美德的人都享有自由>寻找依据而引证学者的论点的时候，他没有称 
呼他们为泰拉巴特人，而只称呼埃塞尼人呢 T 是不是说因为首先他只想谈论巴勒斯坦 
和叙利亚呢?是不是说泰拉巴特人主荽居住在埃及呢7这种回答没有任何道理。因为 
首先如果他不知道泰拉巴特人就其自身的教义而言应隶属于犹太埃塞尼教的话，那么 
生活在埃及的费龙理应十分自然地引证埃及的静修者的论点*而且引证他们必须放 
在引证埃塞尼人的之前。反之，对他来说，泰拉巴特人显然属于某一种埃塞尼人。所 
以他必須从圣地上生活的人们开始谈起，这些人具有古代的传统 。再则 ，他并没有说泰 
拉巴特人只在埃及生活！相反他却说他们流散在地球的许多地方》他也没有排除巴勒 
斯坦和叙利亚：他本来完全可以一开始躭论及它们。其次，如果泰拉巴特人不属于埃 
塞尼教，他们究竟属于哪一神犹太教派呢 T 布依埃回答说他们是法利西人。倘若他们 
是法利西人，那么费龙本人就是法利西人，他怎么会在这一点上不把他们和埃塞尼人 
区别幵来呢7至少他可以不加掩饰地这样做；为什么相反他在开始论及他们的间一个 
句子里，要把埃塞尼人放在其他一切人之前呢 T (顺便 揩出，这正是蒙化宫在他的译文 
中十分谨惧地避开的地方）最后，只要引证约瑟夫经常重复的这个论点就足以说明问 
題了， 犹太人中有三种不同的教派，三种十分古老的教振等等”，如果法利西人包括泰 
拉巴特人，约瑟夫怎么能够把埃塞尼教派和法利西教派区分得这样淸楚呢 T 如果法利 
西人包括泰拉巴特人，约瑟夫怎么能够发现埃塞尼人的特殊生活方式呢 T 然而他餘次 
都这样做了0如果埃塞尼人真的与法利西人区别很小，很难设想约瑟夫会使两者之间 
的拒离这样大。事实上这差别如此微小，以致蒙化官为了区别费龙的泰拉巴特人和约 
瑟夫的埃塞尼人，不得不致力于研究一个细节，让人注意到，根据约瑟夫的看法，巴勒 
斯坦的埃塞尼人只是当衣服撕破的时候才去吏换衣服，而根据费龙的看法，埃及的泰 
拉巴特人却有冬天和夏天的衣服 D 但是我要重申，无论什么理由都将服从我在最初陈 
述的这个理由，即社会和宗教礼仪的一致，今,亨亨亨 竽竽予 学宁手 f 的一致 • 比外， 
我将在后面进一步指出泰拉巴特人这个名‘岌嶔乂 称中引 申而宇 
物0 

① 或具 有智蕙的学派信徒 (Two ^ aoao < fmy Q 

© 希臞原 文为; 
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拉巴特，或是泰拉巴特里达①，原因在干他们讲授的医术要比传播 
在其他各地的医术高明得多（这后一种医术，实际上只能医治 
C 0 spaTT £{)£ t , therapeuei ) 身体的疾病，而前一种医术却能治愈由严 

重而顽固的疾病所致残的心灵，这些疾病是由性欲和贪婪、忧伤和 
恐惧，吝啬和放荡不羁，不公正和一连串数不胜数的激情和恶习所 
引起的)；或者由于本性和我们神圣的法律， ® 他们学会了为上帝 
效劳 ( Bspcacsiktu ， therapeuein ) ,这上帝比好更好，比一更加简单， 

比原则的统一更加原则③，如果我可以这样表达的话。我在想，在 
所有培养虔诚感情的人们中间®，会有谁跟他们进行比 较呢？ 是 
那些推崇土、水、气、火这些元素的人 们吗？ 它们在这儿用这样的 
名称来称呼，而到其他地方又改用另外的名称，例如伏耳甘（火 
神），朱诺(天后），涅勃多纳(海神），色列斯(谷物女神)⑤。但是元 
素是一种没有灵魂、自身不能运动的物质，它只是在创造者的支配 
下，使一切形式和实体的概念得以产生。⑥难道我尚需把敬仰天体 

①泰拉巴特的希腊名称，在某种意义上，正是埃塞尼人的希伯莱名称的翻译 9 后 
面我还将进一步阐明这一点。 

( D 希腊原文为 TUV tEpwv uop - wu . 十分清楚，对于费龙在这 

里所讲的亨孕空夸 f ， 他的理解是犹太法律，是摩西的启示。 

③ 尖： ©Epa7rewEiu to ov, 6 ova0ou ect, xcn evo<; 

eiXixptue (: epov , x® 1 (AoyaSoc apxspovwTepov . 

④ 或信仰某种宗教的人们 (Twu l 7 rayyEXXo(ieucov e 6<7£^ etao ), 布依埃议长在 
驳斥蒙化宫的时候谈到了这段话。 他说: “真诚地说，人们能够相信一个犹太人，一个 
完全由宗教培养出来的犹太人，当他的同胞兄弟把基督教徒作为受罚被关进地狱的人 
和亵渎宗教的人而从犹太教堂里驱逐出来的时候，他却这样去谈论基督教徒吗？因为 
你们知道，圣约翰可以证明，从耶稣基督时期起，他们就这样做了。” 

⑤ 我要告诉大家，我在这里将原文稍加刪减。 

⑥ 这正是柏拉图的 Aoyo (； 或理性的 理抡。 既然人们惯于猜测，那么费龙是不是 
从柏拉图那里接过了这个理论呢？他把它作为犹太人和埃塞尼人的理论向我们介绍； 
一切都证实他这榉做是有道理的。他只是从柏拉图那里重新找到了它 9 这门伟大玄 
学的起源则远远早于希腊哲学。 
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及其作用的人跟他们去进行比 较吗? 这些人崇拜太阳、月亮、行星、 
恒星、或整个太空，或宇宙世界。可是所有这些事物都不是自行产 
生的；它们是由一个聪明无比的建筑师 ® 用技巧创造出来的。他们 
是不是崇拜半神仙的那 些人？ 我试图把半神仙的人和泰拉巴特人 
放在同等位置上。所谓半神仙的人，就是既能死亡，又是不朽的人 
们，还有比这更荒唐 的吗？ 他们是否成为偶像的崇拜者，亦即手工 
匠随意在上面雕塑了一个神仙的木块或石块，一张桌子或一只脸 
盆? 我对于埃及人的神仙不想再说些什么了。他们温和善良，易于 
相处，崇拜凶猛的野兽，他们通情达理，敬重野蛮人，由于同上帝有 
某种亲缘上的联系®，他们拜倒在比野兽更凶恶的鬼怪面前，他们 
是主人和统治者，却去 )1 侍那些生来就是顺从他们，并为他们效劳 
的牲畜。让我们撇开这些恰恰和泰拉巴特人相反的顽固不化的 
人③;让他们把这些荒谬的见解不仅传给他们的同胞，而且也传给 
他们邻近的民族吧;他们丧失了最必要的理智，我不是指人身的视 
觉器官，而是指灵魂中的视觉器官，因为只有依靠它，人们才能识别 
真假。是的，让他们错下去吧；而让泰拉巴特部族永远善于观察， 
并享受人的视觉;但愿这个部族不要停留在可感受到的阳光下，永 
远不要脱离通向极乐世界④的法规。凡是选择这种生活方式的人 

① 希腊原文为： T7to Ttuog A7i|itoypYou reAetorottoo T^u 

② 此处原文附有希腊文，意为“和上帝有亲缘关系的人们，”中译本从简刪去。 
—译者 

③ 此处原文附有希腊文，意为“不可救药的”，中译本从简刪去。一译者 

④ （这 段希腊文参见原书218页注③）所有这些词句都是值得注意的。这个 
“人的视觉”，费龙通过它来说明泰拉巴特人宗教本质的特征，跟我们对于泰拉巴特或 
埃塞尼名称本身要说的话也是一致的。 “ 不要停留在可感受到的阳光下”这句训言使 
人回想起约瑟夫关于埃塞尼人面对神圣的太阳进行祈祷所说的一句话。（见原书 183 
页） 
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并非为了遵照习愤，也决非因为他人的激发;而是因为他们象巴岗 
脱人和高里邦脱人一样，陶醉于对神的热爱。他们被一神如有神 
助的狂热所激奋，直至看见了他们所爱的对象①。然后，由干他们 
的渴望得到幸福的永生②，他们认为他们已经结束了人间的生命， 
他们把自己的财产③全部遗留给他们的子女,或者其他亲戚，他们 


① （这段希腊文参见原著219页注①）这些话清楚地表示陶醉是静修者们的常 
态。参见对这一事实的其他证明。 

② 单这一点躭足够证明泰拉巴特人正是埃塞尼人，同时足以推顴关于他们可能 
从属于法利西教派的假设。事实上，正如约瑟夫哼我们指出的那样，埃塞尼人是唯一 
相信死后可以得到永生的幸福的犹太人：至于法利西人，他们相信好人会重新回到世 
上，并只承认连续转生。因此可能只有埃塞尼人希望得到永恒的幸福，并试图从努力 
静修和神修中开始进入这种幸福的生活。就象费龙在此对泰拉巴特人描绘的那样，泰 
拉巴特人对死后的热切希望，如同一个囚犯对获得自由后怀有的那种热切期望一样。 
法利西人关于未来生活的教义总是把他们带回大地。一个以费龙向我们描绘的泰拉 
巴特方式进行静修的法利西人根本躭不是法利西人。布依埃能够引用的关于实行禁 
欲和生活简朴的法利西人的例子极为稀少，而且很不可靠，例如巴尼斯，约瑟夫有段时 
期曾是他的门徒(《约瑟夫自传 》), 有人毫无根据地说他是法利西人，但是这样的例子 
究竟能证实什么呢？什么都不能，一点都 不能。 这些禁欲者以他们自身的生活方式抛 
弃了法利西教义。这教义实际上并不是把人引入纯粹的睁修生活，它嫌恶这种生活。 
因而认为它会产生大批静修者的看法则是十分荒谬的。再说约瑟夫，既然他把埃塞尼 
人的静修习性和法利西人的现实的和人道的习性进行鲜明对照，他不可能忘记提及泰 
拉巴特人的令人惊奇的特殊之处。 

③ 这是唯一首先使人怀疑泰拉巴特人会是埃塞尼人的段落；因为汝代地区的埃 
塞尼人生活在共同体之中，然而这里却指的是个人所有杈和继承权》但是这真的会引 
起严重的困难吗 T 我并不这样认为。难道我们实际上没有看到，约瑟夫肯定认为除了 
独身的埃塞尼人以外，还存在承认婚姻的埃塞尼人吗？（参见253页）根据约瑟夫的说 
法，这些人有着跟其他人相同的教义，实行同样的财产公有制。伹是约瑟夫主要叙述埃 
塞尼人中的绝大部分，即定居在阿斯法尔底特湖湖咩的埃塞尼人，因而对已经结婚的 
埃塞尼人没有任何详细描述。他把这些人只看成是另外一个社团的另一类人。然而 
很难相信，引进自然家庭的社团能象完整的共同体那样，大家和睦相处，如同过清一色 
的独身生活的埃塞尼人。实际上后者之所以庆弃婚姻，正是因为他们发现家庭是分歧 
的根滬，家庭使兄弟情谊几乎必然破裂。因此，很可能约瑟夫没有描述的第二类埃塞 
尼人将某些与家庭有关的、特殊的习俗带进了他们内部。尤其因为纯粹婚姻的感情， 
亦即个人感情达到了最髙程度，关于这一点，在约瑟夫谈及他们的文章中可以看出，因 
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乐意让这些人全部继承他们的财产，或者如果他们没有亲戚，就遗 


留给他们的朋友。因为那些毫不犹豫地占有真正财富，即智慧财 


此，这就更加可信。毛拉孚人至今还在忠实地模仿埃塞尼人的共同体，但他们不得不 
在某些方面让自然家庭具有某种独立性，同时在大家庭以外，还为他们创进一个括 
动场所。如果说汝代地区结婚的埃塞尼人该是如此的话，那末在异邦国土上，在人们 
都认为埃塞尼教义已经传入的地方躭更有理由存在这样一种情况。既然汝代地区以 
外的犹太人注重经商，这样做就 K 有必麥。所以也可以说他们是半埃塞尼人，他们来 
自主体教派，但在财产公有这一点上背离了主体教派，他们联則上接受射产公有，伹在 
实践中，由于他们所处的社会环境不同而不能严格执行。他们班真正的埃塞尼人的关 
系犹如今日伽克人跟毛拉孚人的关系。毛拉孚人生活在十分完蕃的财产公有制之中： 
伽克人正面承认所有制，同时又禁止拥有趙过自然需要多余的东西。我要问，怎么不 
可能是这样的呢 t 作为与实践无关的纯玄学，纯梢神的埃塞尼教义怎么没有可能在聱 
个犹太民族中传布呢 T 然而约瑟夫和费龙是把埃塞尼敦义作为全民族的教义，全民族 
的哲学，即以与法利西教义或萨多塞教义同样方式形成的犹太宗教而向我们介绍的。 
对他们来说，犹太教就是埃塞尼教，或法利西教，或萨多塞教，或不如说是公共的宗主 
教，伹需要以上述三种形式中的某一种表現出来。倘若埃塞尼教完全馬限于生活在死 
寒海边的共同体和独身的人们那里，能够相信事情会这样虽现在这两位思想深刻的作 
家面前吗 T 不，正象约瑟夫指出的那样，他们躭不可能将这种教义作为全民族的教义， 
或是一切教义中最庄严的教义。然而这个埃寨尼教的团体早在某些人的头艏中传布其 
信仰 I 埃塞尼圣师，也和法利西圣瞄或萨多塞圣师一样，是以色列圣师》因此在犹太民 
族中间，处处有一部分人热衷于第二经约和解说摩西法典。我在上面引证了约瑟夫的 
一段话，它淸楚地证实了我在这里提出的看法。躭是约瑟夫所说的在公元前两世纪左 
右的马卡比时期，由于惫见分珐使全民族分成了三种对立的教派。这里不是淸楚地看 
出埃塞尼人在整个民族中，或者至少在这一值得纪念的时期内最积极地参与政治事件 
的最虔诚的人之中，有他们的支持者和门徒吗？约瑟夫在这里确实不是要说在阿斯法 
尔底特湖湖畔组成了一些教团的四千埃塞尼人，而是议论他们参预一絞亊务的 ® 点* 
因而在巴勒斯坦、叙利亚,或在居住着犹太人的其他国家里，很可能有如我刚才指出的 
一定数量的半埃塞尼人。所有结论证实了这一亊实。实际上，这些新信徒躭是由此而 
来的，他们总是比柏利纳所叙述的要多 * 他们被在甸斯法尔底特湖湖畔的共同体所收 
罗*如果说他们不是来自这些半埃塞尼人一这些人已经在思想上接受了教义，并最 
终或迟或早将它付诸实践——那么这些新信徒究龛是从哪里来的呢,，在汝代地区，他 
们掸自己的财产交给埃塞尼社团，因为社团是靠从事农业劳动或其他工作生存的。伹 
是，例如在埃及，那里的埃窦尼社团实际上没有真正建立起来，他们把财产留给他们的 
孩子、父母和朋友，他们自己却成为静修者。我甚至认为，人们很自然地要根据这一点 
来解释对于费龙的两部著作的至今仍是棋糊的认识，我们正进行研究的费龙的这两部 
著作给学者们带来了很大的困难，引起了备种不同的意见。费龙在泰拉巴特人和埃塞 
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富的人，把这些糊涂的财产让给那些思想上仍然糊涂的人则是理 
所当然的事在这样拋弃了他们的财产以后，他们不再受任何 

尼人的关系问隳上留下的疑团，在一定程度上触及了事物的本质。除此以外，他别无 
他法来表达自己的意见。实际上，在埃及被称为泰拉巴特人的这些人真是埃塞尼人吗 T 
人们可以回答是或不是。他们的教义，他们的内心是埃塞尼人的，他们也希望能名符 
其实，当他们突然成为泰泣巴特人的同时，他们也就成为埃塞尼人了，亦即具有另一种 
名称的埃塞尼人。但由于他们诞生在不实行共同体生活的埃塞尼人家庭，或出身于法 
利西或萨多塞家族，由于常以经商为业，结婚后又和他们的家庭孤独地生活在外邦人 
或与他们有着不同信仰的犹太人中间，他们不得不长时期地过着独立的、拥有个人财 
产的生活。从这个意义上说，他们不是埃塞 尼人。 事实上，埃塞尼教义同法刺西教义 
和萨多塞教义相比，有这样一种缺陷和不足之处；在生活的共同体尚未实现时，由于没 
有进行这门教义的主要礼仪，即今*亨学、 字學 f 孕宁季 f ， 又不以任何其他仪式来替 
代，所以这样的宗教也就黯然失•色 Y 。 •其宗教仪式的宗教超过了它。 
因而最倾向于精神生活的以色列人可能成为法利西人，或至少混进法利西人之中，倘 
若他们愿意有所崇拜，愿意有宗教表现；倘若他们愿意在宗教上对过着个体生活的，并 
受实践活动和礼节约束的同胞们施加影响的话。因此，许多犹太人在心理上和理论上 
是埃塞尼人，但是公开身份是法利西人，象约瑟夫和费龙一样。这两位作者似乎不是 
告诉我们，或者不是公开告诉我们说：“埃塞尼教是真正的宗教，是真正的纯粹的摩西 
法典”，然而他们两人都是法利西人。多少犹太人都有类似的情形1还有多少人在犹 
太教堂里没有任何尊严，也不实行共同体生活，却能成为埃塞尼人，并赞扬这种教派！ 
然而，事情即使如此，这些仅仅是心理上的埃塞尼人随着宗教思想日长月久地在他们 
心中滋长，他们应该以更大的热情抛弃财产，因为这种财产违背了他们的宗教信仰；他 
们也更应该献身于纯粹的静修，因为他们同所有制生活的联系根深莕固；难道这些不 
都是显而易见的吗？因此，费龙以极大的热情向我们描述说，他们投身静修生活，并把 
财产留给他们的孩子和朋友，他们对拥有这些财产怀有一种异乎寻常的恐惧，好象它 
长期以来一直阻碍着对他们的拯救。我最后分折认为，既然犹太人分散居住在许多地 
方，那么埃塞尼教义作为他们三种教义中的一种，且根据费龙和约瑟夫的观点，也是最 
虔诚的一神教义，也应和他们一起传布到各地，就是说它在任何地方多少拥有—些信 
奉者; 但是我认为纯粹实践埃塞尼教的人都集中在汝代地区，在汝代地区的一角，在死 
海海岸》约瑟夫谈到的实行婚姻制度的埃塞尼人也住在汝代地区，他们仍能服从共同 
体的几乎是绝对的生活制度；但我认为，除了这些人外，许多犹太人赞同最低限度的埃 
塞尼教义,他们同时努力争取达到在他们看来是唯一虔诚的，唯一精神的生活，但是他 
们只有通过突然转向费龙为我们描述的泰拉巴待人的那种静修生活才能最好 实践这 
种宗教。 

①此处原文中还有泰拉巴特人与德谟克利特及其他哲学家的对比，这些人和他 
们一样，都遗弃他们的財产，专心于研究。我删淖了这部分的详述。 
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牵连，于是连头也不回地跑了，弃下他们的兄弟、孩子、妻子、父母, 
他们的全部亲人和全体朋友，脱离了他们经常出入的社团，以及他 
们诞生和成长的 地方； 因为他们知道约束着我们的一切习惯把我 
们牢牢地拴住。他们逃走了，然而他们并不因此逃向其他 城市; 
他们不象那些获得同意卖给新主人的奴隶，这些可怜人只是换了 
一下受奴役的地点却丝毫不能打碎奴役他们的枷锁。事实上，任 
何一个城市，哪怕是用最完善的法律进行管理的城市，都充满着嘈 
杂、混乱和没完没了的骚动，这对于稍有一点头脑的人来说都是难 
以忍受的。逃走的人们在城墙以外草木茂密，孤僻荒野的地方① 
选择他们的住所，寻觅他们的隐居处。这不是因为他们愤世嫉俗， 
如人们可能想象的那样，也不是企图躱避众人，而是为了避免跟思 
想不同的人们交往。他们觉得这样的交往毫无意义，而且危险。 
这样的人类社团散居在地球上许多地方，希腊人和蛮夷人确实曾 
共享过这一如此巨大的财富。然而，他们这些人在埃及居多，在所 
有民族中都有，尤其集中在亚历山大②附近。但是他们之中最杰 


① 费龙后面的论述表明他们是和早在他们之前已经逃避世界的其他孤独者会 
合在一起的。 

② （这一段的希腊文可参阅原著223页注①）在费龙写作的年代，犹太人是和其 
他各种民族混杂在一 起的： “犹太民族，”他在另一篇著作中写道，“不象其他民族那 
样，封闭地居住在某个地区；它几乎居住在全世界，并在各地迅速繁衍后代，以致犹 
太人的人数常常几乎和当地居民的人数相等。”至于埃及，那里肯定届住着大量的犹太 
人。费龙还告诉我们，单是犹太人几乎占了亚历山大城的一半；然而大家知道，据西西 
里的迪奥道尔所述，亚历山大有一百万居民。此外，在埃及的其他省份，在邻近的利比 
亚部分地区内也相应地居住着很多犹太人，故有人把这些犹太人称为 “ 巴勒斯坦利比 
亚人\ 
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出的人从四面八方①来到处在玛利亚湖②湖边的一块髙地上，在 
这里建立泰拉巴特人移民地这是一个非常适宜于这种生活方 
式的地方，好象这里就是他们的祖国。这块居住地绝对安全，空气 
分外新鲜。人们在这里感到安全是由于它的周围座落着许多村 
庄，有数不清的农舍。纯洁的空气沁人心脾，因为微风从流人大海 
的湖面上，从距离不远的海面上徐徐吹来;来自海面的风是干燥的 
风，来自湖面的风是潮湿的风，这两种凤混合在一起，使空气变得 
更加有利于人的健康。他们的住宅相当简朴，建造时只考虑抵挡 
冷热。这些住宅，不象城市里的住房那样相互毗连，紧挨在一起， 
因为对于喜欢清静的人来说，不一定非要这样。但是这些住宅也 
不太分散，因为他们实行共同侔生活制度④，同时也是为了在必要 
时，他们能相互帮助，共同对付窃贼。人人都有自己的神圣隐蔽所, 

① 以沒 7tavraxa8ev apu ; ot , ex omnibus Iocis optimi •这里很可能是指埃及。 
但是正如我们乌上会看到的那样，泰拉巴特人生活在共同体之中，因此他们组成了一 
些宗教团体，并自然由埃塞尼教把这些团体联系在一起，然而这并不妨碍人们认为他们 
从各地来到亚历山大。至于这个词，即最优秀分子，我们可以理解为是些最聪親、 
最虔城的人们。根据费龙后面所作的详细解释，似乎是那些想入非非的人或最容易想 
人非非的人前来定居在玛莱奥芪湖的这个宗教团体中的。但 从他的 叙述中•也可以看出 
他们都是最有学问的人，因为这些孤独者们的工作就是创作歌曲和撰写宗教哲学著作。 

② 这是亚历山大闻名的湖，在波多洛美称为玛莱奥底湖，而斯特拉波又称为玛 
洛亚湖。 

③ © IpaTceuT^Su a 7 iotxtav 蒙化宫把这一句译为：“他们派遗他们之中 

某些人……”。但是 cEXXourai (被派去的)一词我并不认为肯定表示前往玛利亚湖去的 
泰拉巴特人是由他们的上司派去的 。 rfWovrat —词专指开赴某地的船只 I 因为费龙在 
这里应用移手準这个 槪念。 再者，根据费龙后面的叙述，可以肯定泰拉巴特人不是孤 
立地 生活^ ^是「在共同体内生活，因此他们眼其他埃塞尼人一样，有头领，上司。人们完 
全可以接受轚化宫的意思，这也是拉丁文古老译本里的意思：“被派去的最优秀的人”。 

④ 这是值得注惫的<»由此可以肯定：虽然这些泰拉巴特人专心静修，却象其他 
埃塞尼人一样，实行共同体生活制度。蒙化宮没有理解这一点，他翻译成：“他们的隹 
每相栢 不太远，为了能够吏方便地相苴拜访/ 







称为塞莫内”和 《 摩纳斯泰尔' 并在里面一个人单独完成宗教的 
秘密祭礼®。他们从来不带食物和饮料，也不带任何有关身体需要 
的东西到里面去，但是他们必带法典、先知们启示的神谕和他们得 
以不断升华和趋于完美的信仰和神灵所要求的圣歌与其他书籍。 

他们时刻想着上帝的存在，甚至在梦幻中也只想着神的完美 
之处。他们中间更有许多人在梦中说话②，解释神圣哲学◎中最 
深奥的信条。他们习惯于每天早晚祈祷两次；早晨太阳升起的时 
候，他们祈求人们可以呼唤的东西，他们希望在美好的一天中有真 
正明媚的阳光，就是说让他们的心灵里充满神的光辉傍晚，当 
太阳落山的时候，他们的精神已完全摆脱感觉和可感觉到的事物 
的负担，回到自己的住所，如同在接受秘密告诫一样。这时候他们 
的祈祷为的是全神贯注地揭示真理。早晨和傍晚之间的全部时间， 
他们都用来默祷。因为，他们在阅读《圣经》的同时，通过寓意的途 
径，从我们祖先智慧的象征和传统中寻求智慧，同时，他们认为文 
中所包含的内容就是加以掩饰的大自然的象征，但它的本质在我 
们的思想表达中体现出来⑤。他们实际上保存着这个教派的前辈 
们所撰写的许多古籍，这是真正的具有解说和寓意技巧的不朽巨 
著，他们把这些书作为楷模，试图照此撰写自己的书实际上，他 

① 这段话的希腊文参见原著第224页注③。一译者 

② 这些人謭着了说梦话，在梦里解释宗教信条，不难看出他们心醉心迷的程度。 

③ 或者说是宗教哲学，神圣哲学。 

@愿读者回想起约瑟夫在谈到埃塞尼人面对初升的太阳进行祈祷时所说的话。 

⑤这段话的希腊文可参见原著第225页注③。一译者 

⑧（这一段话的希腊文參见厫著第225页注④。——译者）在这段话面前，所谓 
泰拉巴特人的基督教之假设象玻璃一样被打得 粉碎。 难道人们还会相憤蒙化官是抱 
着严肃的态度来假设费龙谈到的由泰拉巴特学说的创始人所遗留下来的许多具有寓 
意技巧的不朽的古箝，就是我们手中的署有圣彼得和圣保罗名字的 使徒书 信和圣 
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们并没有满足于只是思想，他们以各种格律和诗人们通用的种种 
格式编写一些献给上帝的诗歌和颂词，配上庄严的宗教曲调，使之 
易于记忆。他们每星期有六天呆在寺院内学习，从不跨出门槛，甚 
至不往外看一眼①。但是到了第七天®，他们好象参加公共委员会 

马可的福音书吗 n 事实 上， 他不得不提出这样一个荒谬的假设，因为人们要问他费龙 
谈到的一切与基督教的哪些不朽著作有关。布依埃议长 （《 书信集 》) 彻底反驳了蒙化 
宫为证实这个不可相信的梦想而使用的论据。他指出，即使承认费龙写于公元68年， 
对于圣彼得和圣保罗的使徒书在这段时期内已经传入埃及的推测是极为荒唐的；认为 


费龙会将那三个在他写作年代里还活着的，或刚刚去世的人称为古人的说法也是极为 
荒 唐的； 因为根据基督教史中的众所周知的事实，圣彼得和圣保罗死于公元66年，圣 
马可死于公元67年或68年。在基督教初期，最使人感兴趣的是弥赛亚来临昀 消息： 
一切科学，一切对科学的渇望都在这一事件面前消失了。而费龙对此并没有说一句 
话！ 不仅如此，他还把刚才在圣马可的帮助下定居下来的泰拉巴特人描绘成在平静地 
撰写富有寓意的著作 I 当谈到他们模拟的榜样时，他当然会听人谈起圣彼得、圣保罗 
和圣马可的最新的著作 I 但是使徒们的这些著作真是充满寓意的不朽著作吗？寓童 
释义在他们的著作中只是起到次要的作用；使徒们首先关心的则是弥赛亚事实和基督 
教徒初期社团的管理。假设费龙已经在罗马认识圣保罗，象圣欧芮勃巧妙设想的那 
样，难道他能对他如此热情地谈论的泰拉巴特学说的新内容闭口不谈吗 r 他能够把他 
认为还在世的一位老朋友的信件当成古代的作品吗？说真的，蒙化宮为了证实他的假 
设而不得不做出的种种推测只能成为人们的笑柄。显然，这里指的是埃塞尼教的书藉 
和约瑟夫谈到的从前埃塞尼福音传道者的著作，费龙本人曾指出这些著作的特&就如 
他在这里给泰拉巴特人的著作所下的定义一样，认为他们是充满寓意的不朽著作。 

① 他们很可能象白天一样，经常在祈祷室里过夜。但是这对费龙的整个叙述没 
有任何影响。无论如何，他们真正的&所是公共住宅，是他们集中吃饭的大寺院。实 
际上费龙也说过，他们从来不带任何食物进入专门用来学习和默祷的单人小房间。此 
外，他明确肯定，他们是过着共同体的生活。人们能够说的是，他们的生活属于半隐士 
式和半聚居苦修式的某些基督教修道士选择一种半隐士式的或孤独的生活，同时又 
把这种生活和半聚居苦修生活或共同体生活结合在一起。因此，十世纪来由圣罗沫阿 
尔德创立的伽玛尔多勒修会既接受了荒野神父的生活方式，又接受了圣日努阿门徒的 
生活方式。这方面的历史学家在谈到圣罗沫阿尔德时也提到由他创建的修会，其中实 
行的是一种修士式的，或聚居式的生活。费龙在这里所要明确指出的是，毎星期的六 
天里，泰拉巴特人躲在一边默祷，并在他们的单人小房间或隐居室内，整天不出来，甚 
至不让目光转向外界的事物。但第七天是安息日，他们聚集在犹太教堂内。这种公共 
隽会和他们举行的公共用賸足够证明费龙所说的话，证明他们实行共同体生活制度。 
组是，从他的整个叙述来看，他们的共同体生活显然不只限于安息日的集会：只悬这 
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似的聚集在一起，根据年资排列成行，按照礼仪，神色庄重地将双 
手放在衣裳里面，右手放在胸前，左手贴在身侧于是年资最 

神集会已成为习质，而且是绝对必须参加的。此外，他们还有一些大“塞莫内”，他们毎 
天傍晚在里面吃晚饭和过夜。我髙兴地认为他们的早晨祈祷和晚上祈祷是共同举行 
的。总之，他们和巴勒斯坦埃塞尼人是同样的社团，其唯一的区别是，后者白天要从事 
体力劳动，而泰拉巴特人却专心致志干静修。但这种差别又引起另一种差别。事实上 


从事体力劳动的人显然要比大部分老年人和专门静修的人番要更多的食物。因此，汝 
代地区的埃塞尼人每天两次即上午十一点和晚上集中吃饭，然而泰拉巴特人只在晚上 
吃饭。费龙甚至叙述说许多人三天不吃饭，姑有窠些人整个星期节制饮食，只到第七 
天才吃饭。在埃及当时的风气下，许多心醉神迷的人进行这种节食是不足为 奇的； 在 
关于心醉神迷者的故事中，我们可以指出一个类似的例子^但由此可以看出，他们在 
一星期内完全孤独的生活，却丝毫不会违反集体生活制度。 

② （Ta(q iK ^ ak ) 这是安息日；但是费龙和约瑟夫都从来不用 oatZoLW 这个 
词； 费龙的一篇论著的題目就证明这点，这駔 目是： nept Tfi % TWU iop 

rGu, 应翻译 成《论 安息日和节日％泰拉巴特人对安息日的兴趣，在费龙后面的叙述中 
得到更加明确的体现;但在蒙化宫的学说里，却不能不使人感到困惑。因为众所周知, 


基督教徒很早就把第七天的休息移到星期天，即一个星期的第—夭，这和犹太人的休 
息日联系到了一起。人们认为这在十二使徒的著作里已经找到了关于这种变化的某种 
说明^这里引述两段话，一段是圣保罗的，另一段是圣约翰《启示录 》 里的，都是谈星期 
日的问题。第一段确实没有证明什么；但是第二段，文章明 确用* 帝日”这个名称表 
示星期日，也就是古人的太阳日，圣约 翰说: “在上帝日这一天，我的灵魂欢欣喜悦。”在 
古代的教皇谕旨中也用这个名称来指星期天：“一位教士在星期日或在安息日禁食是 
件常事，哪怕他违反一次，就会被逐出教门。”然而这些谕旨的日期完全无人知晓；人们 
只是认为大约发生在公元二世纪和三世纪前后。可以完全证实星期日的确立，就是 
圣吉斯诅在公元140年写给安东纳国王的颂词里的一段话。后面我会引证这段话的； 
我用它来证明伴随圣餐的埃塞尼星期六安息和伴随圣体圣事基督教的星期日安息之 
间的连续性。至干用星期日代替星期六这件事本身，圣吉斯坦把这归结于两个原因，即 
《创世记》里阳光的创造和救世主的复活，这两者被认为是在同一夭内发生的。圣欧芮 
勃也几乎认为是这样的。 他说: “圣子不顾犹太人的反感，把安息日移到阳光起滬的这 
一夭。他建立了星期日拯救日，并为人们描绘出了真正休息的情景。这一天，当他结 
束了在人间采取的令人赞贳的行动之后，这位救世主成为战胜死神的胜利者。”虽然基 
督教徒跟犹太人完全敌对地隔绝开来，和埃塞尼人也截然不同，但是在他们把耶穌比 
作太阳或阳光的同时，不还仍然受到埃塞尼信仰的启发，受到面向神圣太阳进行祈祷 
的启示吗 T 

③用来表示静思和安皋日休息的这种姿态并不是泰拉巴特人特有的。费龙在 
他的论著《梦幻是上帝賜予人们的 》 (第二部分）中，谈到一位异教徒用下面的言词饥讽 
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髙，对信条修养最深的人开始说话，他脸色安祥，语气平和而单调, 
情绪稳定而无激情，作意义深刻，充满哲学的演说。他踉当代的演 
说家和诡辩家不一样，他不追求词藻的华丽,也不着眼于所谓的雄 
辩，而是在阐述和解释过程中力求思想的稳定和正确，这思想并不 
停留在表达时悦耳流畅,而要深深地滲透到人的心灵，并牢固地扎 
下根来。所有其他的人在一片寂静中倾听，并用眼神和点头表示 
他们的赞同。他们每星期六集中的地点公共“塞莫内”被分成两块 
场地，一块为男人的，另一块是为妇 女的： 因为妇女并没有被排斥 
在这个集会之外①；相反他们在集会中占显著的地位，他们的热忱 
和神圣决心并不比男人差。隔幵他们的墙是一种类似栏杆的东 
西，髙度只有三、四个鼓代②，从墙髙的一半以上到屋顶之间全是 
空的；因此凡是参加集会的妇女们都能容易地听到发言，因为没有 
任何东西阻拦发言者的声音传入她们的耳朵，这表明人们对妇女 
的贞洁保持着应有的尊重。对于泰拉巴特人®来说，节欲就象某 
种坚实的基础，在这上面，他们可以建造起一切美德的大厦。他们 

&太人 在星期与这一天的严肃庄重神色:“究竟怎么啦1假如这一天有紫迫的危险来 
临， 假如敌人、 一 场火灾 、一 种疽 疫突然出现，你们还呆在房间里不动 声色，稳如泰 
山1或者，假如你们走出来，却依然保持固有的仪态，右手藏在衣袍内，左手貼在腰间， 
只能违心地束手待18而不去拯救自己 I ” 

① 稍后我们还可 看到妇 女们同样参加盛大的五十年节时的 圣宴。 

② 鼓代，法国古长度单位，指从肘部到中指端之间的距离，约合半米左右》—— 

译者 

③ 蒙化宫认为把男人和女人分开的这种做法标志着泰拉巴特人信奉基督教。他 
化了很大的力气（见原著144页及其本人专著），通过援引教皇谕旨，以及奥里吉纳、欧 
芮勃、圣安勃鲁瓦茲、圣克里若斯托姆等人的各种章节，来证明早在古代东方的基督教 
堂里，妇女们或至少是隐修的童贞女，被一堵墙或一块隔板同男人们隔开。但在这方 
面，基督敎徒只是以犹太人为徬样。蒙化宫忘记了类似的隔离法在耶路撤冷的寺院内 
同样存在。（参见约瑟夫《犹太战争>第六卷）甚至这种橄法迄今还在犹太人的教堂里 
沿用。 
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中间的每一个人都是在太阳落山后才去吃喝，因为他们认为只有 
对智慧的研究才配用日光，照顾身体的需要只应在 夜晚; 这就使他 
们把白天的全部时间用于第一需要，对于第二需要,他们只占用晚 
上的很少一点时间。他们中的许多人对学识的兴趣和对静修的热 
爱达到了如此狂热的程度，以致他们可以连续三天不吃饭。同样 
还有一些人可以说只求以智慧为养料，从中获得更加丰富的财宝, 
这些人很容易做到加倍禁食，甚至六天内不吃任何食物，他们就象 
人们所说的是靠空气、露水和唱歌生存的蝉儿一般地生活®。但 
是，因为他们把安息日 ® 当成是绝对神圣和庄严®的日子，所以这 
一天来临时，他们经常停止禁食，喜欢用特殊的方式进行 庆祝； 因 
为在这一天，他们不但要照料他们的灵魂，他们还要用食物使身体 
得到恢复，他们对待身体就象对待牲畜一样，让它在长期的劳动之 
后得到一定的休息。他们吃的东西并不 考究: 一块粗面包，所有的 
菜都只放点盐，哪怕爱挑剔的人也最多再加一点海索草作为调料； 
他们饮用泉水。因为他们非常愿意抚慰这两位大自然配给人类的 
女主人，即饥 和渴； 我是说他们愿意抚慰她们，但他们不愿意取悦 
她们，他们只向女主人提供绝对需要的东西，以便维持生存。因 


①十分明显，费龙这里想到了阿纳克莱翁的优美颂瞅。这位希膳诗人所歌颂的 


蝉儿亊实上好象是费龙在此处为我们描绘的静修生活的象征。阿纳克菜翁 唱道： “喔, 
蝉儿，我 看侔多 么幸福 I . 你爬上树梢，你吮吸 露水， 你如同王后般地歌唱1你在田盱 
上见到的一切全属于你，一年四季的收获全属于你。你的庄秣汉的朋友，你丝*不会 
给他们带来不幸；喔，夏日里溫柔的预言家，你深受世上众人的欢迪 # 女神们爱你，腓 
比斯太阳神庇护你？他给了你以响亮的歌喉<> 你没有老年的忧患。有谁能与你相比 T 
你确实聪明伶俐。你的祖先是大地，你爱悦耳的声音，你与痛苦无缘，你既无肉体亦无 
鮮 血:啊 I 你几乎和天神一个模样1”(《顼歌 》) 

② 希腊 文为: T 加钇 

③ 希腊文为; Hav 〖 epovnavlopTou , 
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此，他们吃饭，目的是不再 饥饿； 他们喝水，目的是不再口渴，他们 
厌恶过度和过饱，把这视为灵魂和躯体最可怕的敌人。我们有两 
个堡垒用以抵御恶劣的 天气： 就是我们的衣物和 住宅： 关于房宅， 
我已经说过他们的房屋谈不上什么奢华，只符合使用的需要，也仅 
仅为了需要才去建造；他们的衣服也十分简单，只是为了抵挡冷 
热: 冬天， 他们没有皮祅，只穿一件粗布长衫；夏天，他们穿的是没 
有袖子的短外套，或是一件朴素的布衬衫。因为他们办任何事情 
都力求简朴，认为奢华的原则就是欺骗，反之简朴的原則就是真 
实，这两者恰恰表明了产生奢华或简朴的不同根源，因此前者引起 
人们的憎恨，而后者受到人们的热爱;因为各种各样的不幸就出自 
欺骗，反之真实带来多种多样的幸福，不管是在单纯的人类之中， 
或是在神圣的事物之中都是如此。现在我要谈一谈他们的聚会， 
以及他们在盛餐①上表达喜悦心情的方式。但是这必须在介绍完 


①这就是说，正如他刚才所做的那样，在指出了他们的饮食制度以后，他还要说 
明他们在这些盛餐中的举动，同时选择他们最大的欢庆活动、他们最陸重的盛餐曰作 
为例子。寧实上不应相信费龙后来描述的五旬令上的圣餐，它基本上不同于安息 B 圣 
餐,也不同于每天的家常 便饭。 但没有任何真正本质上的差别；其本质总是一样 的:上 
帝的统一意志，上帝的三位一体，因而博爱和共同体精神从家常便饭，或安息日圣餐, 
或五旬节圣餐中都得到明确的表达和象征性的体现，同时也得到很好的实践。反映在 
各方面的社会观念和宗教覌念，以及这种观念的体现也同样存在于各种便«和会餐之 
中。因而，家常便饭其本身和节日盛餐一样具有神圣意义。只是在节日里，泰拉巴特 
人要增加某种神修：对于神和人的社会的神圣奥秘的理解被更加小心地声示出来；总 
之霈要增加在一般进餐中缺少的某些准备工作和附加仪式。这就使星期六的领受圣 
体，不仅神圣,而且比其他时间内的领受圣体更加庄严，吏加令人敬重，也使五旬节的 
领受圣体由于其特性而超乎一切。只要我们重读一下约瑟夫关于埃塞尼人的每曰用 
餐的叙述(参见 181— 182页），并把他的叙述和费龙将要进行的叙述加以比较，我们就 
会更加信服这个事实。再则，基督教徒也完全如此。他们每星期日举行的圣体圣事的 
盛餐其神圣程度不亚于盛大的节曰，如复活节和圣灵降临节；但就其本质来说，却不比 
棊督蒙难后建立教会时弟于们每天的聚餐萆神圣。 
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其他人们的盛餐之后，以便让人更好地体会这些人和另一些人之 
间的差别……》 

(费龙在这里描绘了贝扬人通常就餐时狼呑虎咽，酩酊大醉的 
情景。 他叙述的这些盛大酒席上的狂欢习俗，是由罗马人引进的， 
当时的希腊人和蛮夷人竭力加以模仿。费龙甚至没有省略对柏拉 
图和色诺芬早已描绘过的苏格拉底式宴会的叙述。他发现酒席的 
周围充满着轻浮、放荡的年 青人、 乐器演奏者、舞蹈演员、杂耍艺 
人、小丑和各种类型的奴隶，这些游戏和无聊的对话，只是用来谈 
情说爱，甚至追求下流的感官享受，这样的环境显然跟苏袼拉底及 
其哲学毫不相称。然后，费龙继续写道：） 

“……大家看到，直到苏格拉底主持的著名盛餐为止，所有的 
癉餐不仅使人感到无聊乏味，而且当人们敢于动摇原先给予它们 
以虚假的，所谓圣洁的美名的时候，这些盛餐的举行对其自身就是 
一种谴责。因而我要用另一些人的盛餐与其进行对比，这些人遵 
循预言家縻西最神圣的传统，通过对生命现象进行观察和从理论 
上进行研究，改变了自己的生活制度和他们自身①。首先，我将叙 


①（这一段话的希腊文参兒原著232页注①）费龙在此称泰拉巴特人是摩西弟 
子，同时明确断定，他们的学说通过最神圣的传统同这位预言家和学说联系在—起(就 
是说它是高于法利西学说和萨多塞学说的摩西法典的第二学说；这和约瑟夫关干埃塞 
尼教的论述是完全一致的，他称它为最虔诚、最严肃、最庄产、最神圣的摩西法典），这 
些论断肯定使蒙化宫的假设十分棘手，但这不足以引起人们的注意，为这种假设从 
各方面来说都是站不住脚的。我宁愿提醒读者注意关于泰拉巴特人的这个定义，即费 
龙说的“通过对生命现象的观察和从理论上进行研究，他们改变了自身的制度和他们 
的生命本身”.因为应该这样来理解“他们的生命本身 " 这种 提法。 事实上，问题不在于 
身体方面的情况和自然现象，这不是泰拉巴待人主荽进行研究并加以理解的方面，虽 
然生命的理论使他们感到为难。“生存”就其一般意义来说，就是生命(根本)。再后， 
在这一段结尾时•费龙以同样的意思称泰拉巴特人为生命的静 修者。 
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述泰拉巴特人的庄严聚会是在七次安息日之后举行，由于他们不 
仅对简单的数值七表示尊敬，而且对其平方值 3) 也表示尊 敬：因 


①（这段希腊文参见原著233页注①)泰拉巴特人对安息日的关注，以及他们由 
此而产生严肃、深刻的摩西学说，在这里不是以一种确实而不容置疑的方式表现出来 
了吗? 蒙化宫还企图曲解这段话的金思。他这样 译道： “他们主要在连续七周内 集中* 他 
们不仅对单纯地受到人们重视的敢字七怀有敬意，而且对这个数字的效能也非常崇 
拜，他们懂得这是一个未曾被玷污的，永远纯洁的数字。”在这段解释中有两点明显的 
曲解。费龙并没有说泰拉巴特人从逾越节到五旬节连续七周集中在一起；实际上，他 
们生活在共同体 之中； 因此他们总是集中的，不单只是在一年的这段时期内。但是，费 
龙说他们隆重地庆祝逾越节后的第七个安息日，适逢圣灵降临节的笫五十天的前夕 * 
逾越节后他们决定于该周庆祝五旬节（根据杰位尼于斯的古拉丁语译文)。因此，蒙化 
宫为了推翻摩西学说的这个明显证据而引证教会神父们的许多文章，以便证实基督教 
徒们欢天喜地欢庆逾越节到圣灵降临节之间的五十天是非常错误的。可以肯定，耶稣 
是紧接着逾越节之后死的,这时十二使徒已经心醉神迷，或者如人们所说，已经受到圣 
灵照耀。两大优太节日之间的这段时间在基督教徒看来自然是应该纪念的，并应该以 
某种崭新的帱征在他们的宗教中占据应有的位置，尽管这些节日实际上只是犹太教的 
改头换面而已。但是这跟费龙的文章又有什么关系呢 T 费龙说，泰拉巴恃人庆祝逾越 
节后的第七个安息 B ， 这正证实了他们就是这样庆祝数字七的平方值的。蒙化官的第 
二个错误是 :他没 有弄慊 Svvajuy 这个饲，用几何学家的术语说即为幂或平方，他却翻 
译成效能。因此十分明显，这里的问题是一个节日既碰到了简单安息日的数字七，又 
硪到七的平方数字四十九，因而碰上了第七个垦期六，即圣灵降临节的前夕；这在费龙 
下一句的叙述中也谈 到了： “这是在极其盛大的节日的前夕，它适逢第五十 天。” 因此， 
泰拉巴特人不仅以特殊的方式庆祝数字七，而且也庆祝七的平方。我们从这里深人摩 
西立法，如同我们上面所说，它是建立在数字的古代哲学基础上的。亊实上（见212页 
后各页）我们已经认识到数字七在摩西法律中的巨大作用，它是一个神圣的数字，一 
个创世纪的、创造性的数字，如果我能这样表达的话，这个数字在摩西看来既主持了神 
的创遣，也将主管人类社会*这个数字显然被他用来建立安息日、安息年和五十年节时 
的平等与博爱。因此，埃塞尼人作为摩西的真实信徒和他的思想最深刻的解说者，不 
但庆祝这数字，也庆祝这数字的平方；这又有什么值得惊奇的呢？难道我们没有看到 
摩西本人，除了安息年，即七年一周期的安息年，还建立了五十年节，即七年一周期的 
安息年的平方吗？埃塞尼人将这个平方规则用于逾越节。在它的二次乘方，即在逾越 
节后的第七个星期六的圣宴上，他们庆祝这节日。这正是比其他人具有法律的哲理性 
的人的本性。我上面提到过，在摩西立法中可以看到，途毯节和安息日之间存在着紧 
密联系。逾越节是友爱的仪式，安息日是重复的仪式，尽管它的形式不够隆重，并受这 
个创造性的数字七的制约。对埃塞尼人来说，在每年的进程中 * 安息日的平方就是对 
摩西在人类，尤其在他打交道的民族处于不够完善的条件下，只能对七年的平方数所 
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为他们懂得这是一个纯洁的，永远不受玷污的数字。这是在极其 
盛大的节日的前夕，这节日适逢第五十天，即另一个最神圣、最有 

揭望得到的东西，即实现平等的重复。再則，不能相信安息日的平方不会包含 在摩西 
的法律之中。事实上，何谓五旬节 T 这个犹太三大节的第二个节日，难道它不是几个 
星期里的庄严节日 T 难道这中间的平等意图不和逾越节中的一样明显地突出出来:“你 
要计算七七日，从你开镰收割庄稼时算起，共计七七日（这相当 于逾越 节)。你要照 
耶和华，你的 神所瞄 你的福，手里拿着甘心祭，献在耶和华，你的神面前守七七节（即安 
息日的安息日，或数字七的平方)。你和你儿女、仆婢、住在你城里的利未人，以及在 
你们中间寄居的孤儿寡妇，都要在耶和华，你的神所选择立为他名的居所，在耶和华， 
你的神面前欢乐。你也‘要记念你在埃及作过奴仆。你要谨守遵行这些律 例。” （《 申命 
记》第十六聿)。实际上，犹太民族是在逾越节后的第五十天庆祝这个七星期后的隆重 
节日的，而不是在第四十九天；但节日真正开始是在第四十九天 ，这 一天是 安患日 。无 
论怎样 ，确 定五旬节的惫义是不容怀疑的：人们庆祝的正是七的平方。至于费 龙增加 
的内容 ，提 到泰拉巴特人把数字 七“看 成是纯洁的，永远不受玷污 的数字 ，”这可 联系到 
古代的数字哲学，它曾引导过摩西本人。我上面已经谈到过（参见219—220页) 这门 
哲学陚予这个数字的效能 * 我不必再去重复。我只求进一步阐明为什么把它称为亨亨 
的不受玷污的数字。再说，费龙在这里引用的称呼如此确凿，是因为在构成古人 SS 深 
杂尚高范畴里 ，这 數字称为童负女，或叫柏 拉斯。玛 克劳勃为我们 提供了 
这方面的根据，他认为，没有一个数字能象单字数那样不变质的， 正如维 尔吉妮（即童 
贞女的化身）一样，而数字七正是根据上述观点的一神理想数字。维尔戈认为（七以外 
的)其他数字都是由另外数字构成的倍数，因而是不平等的，会改变亊物的 性质; 帕拉 
斯认为单子数既不能生殖，也不能增值；同样米奈尔夫也认为数字七是一个没有其他 
数字可以作为媒介的、独一无二的数字。因而数字七接近于单子数。可是，人们对玛 
克劳勃的这种解释不太理解，如果人们从中发现数字七的特性的话，它是前十个数字 
中唯一 •属于 既是质数又没有十以内倍数的一个数。一个纯洁数字的 tt 念，同样也是弥 
涅耳瓦(希腊智 慧女神 一译者）的纯洁的槪念，人们之所以把这个数字献给他，是有 
其深刻的道理的，这里我只能大漑地加以说明。今日人们不屑一赖地抛 弃这门 伟大的 
玄学，因为人们根本不慊它,而宇宙中的各个领域，如数字领域或几何領域，或音乐、天 
文学、物理学、生理学、心理学领域等等，都是数字作为象征的因而数字既表示实体， 
间时也表示形式；它们象征着实体和实体的表现形式的规則。但在这种建筑求创造 
中，有些数字特别象征着实体，有些数字恃别象征着形式。玛克劳勃在谈到人们称为 
“满数”的数芋时也指出这种数字可能是实体，或非实体，也可能代表一种联系 。但这 
“满数”的恃征与其说是联系，不如说是由这种联系连结起来的东西，这正是数字七的 
特殊性。这个数，与其说它代表实体，还不如说它代表形式。它是一个极好的建筑数， 
也是德米乌尔哥或弥涅耳瓦的数字。西塞罗也说数字七事实上几乎完全戍为一种纽 
带; 对此，玛克劳勃又进一步加以证实，他认为这个数字(指数字七)真是一个地地道道 
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繁殖力的数字，因为直线三角形的平方原则是产生一切事物的本 
质®。所以，他们首先聚集在一起，所有的人一律穿着洁白的服 

的主人。其他数字，甚至是最神圣的数字，例如数字三，数字四，象征着实体，而不单只 
是 形式。 拿心理学作为一个例子，数字三，或三段式就表示灵魂=> 无论封我们、对古人 
来说，这些都是毋康争辩的。（参 m 第108页以及以后各页）我们还是用玛克劳勃在他 
的著作中所阐述的例子来加以说明》在他看来，数字三表示的三段式恰恰是第一代表 
着理性，第二代表着感情，最后第三代表着某种贪欲的知觉。那末，在知觉一感情 
——认识三段式中，每一个组成部分都在实体中存在。这三个词中的任何一个，又确 
实来自其他两个;然而它眼其他两个处于同等地位。因此，在这个公式里，数字三不仅 
表示这第三个词的形式，也不仅表示三个词的存在，而是这第三个词本身3数字四，或 
四段式也同样如此，它被看成是由同时共存的三个词组成的三位一体。在这著名的毕 
达哥拉斯派的四段式中，出自三条主线的总体，亦即出自人类生命的和谐统一仍然是 
由数字四表达的一个新词，同时这个数字表达了这公式各成分的总和。因此数字三和 
数字四是实体的象征，而不单纯是形式或方式的象征。根据古人由看法，數字七躭不同 
了，它恰恰是由3+4的和而组成的。这个组合数既保留了创造生命的特性，又毋需象 
实体那样进入现象之中。它是出现于这些现象中的一种联系，如此眹系各事物的一个 
锁链，如西塞罗和玛克劳勃所说的那种“联系纽带”、“关连”。因而可以说，这是一 
个建筑性的数字，用干规则和测董的数字。这个数字不能賦予事物以实体，但如果映 
少它，实体无法成为有规则的形式。因而它是一个极好的超凡工人的数字，是德米奥 
尔哥、智蕹、或弥涅耳瓦、圣子的数字。稂据同样的道理，这是一个纯洁的数字，因为它 
用于指导和规定事物的产生，但它并不直接是事物产生的原因，而只是指导这种产生 
的法则和光芒。因此，归于弥涅耳瓦的这种纯洁性，当人们纯粹从数字领域观察数字 
七时，躭在它的象征数字七那里苒现出来，如同我引证的玛克劳勃的段落向我们说明 


的那样。 

①（这段希腊文见原著第236页注①。——译者）我觉得数字哲学主要建立在 
这个玄学的不容争辩的深刻的事实基础之上，即两个事物不能同时共存，如果没有第 
三个事物在其中存在的话。因为第三者是前两种事物的纽带，是它们的联系，因此也兼 
有它们的性质。这种产生一切事物的原则的象征对古人来说就是直角三角形》其理 
由 如下: 两 条直线 不能在一定的角度上相交，如果一个三角形的第三边尚未确定的话。 
然而这第三条直线也依赖其他两条线。于是，人们提出这样的问题：如何得到与其他 
两条线相应的第三条线的数值7然而这第三条线不仅在长度上，而且在方向上都兼有 
其他两条线的性质。这方向是由几条线组成的角的余弦来决定的。但是在两直线泡 
成直角的情况下，它们组成的角的余弦也随之消失，第三条边要留待其他两条线来决 
定。由此得出这个著名的斜边平方公式。有人说这是毕达哥拉斯第一个发现的，为 
此，他举行了一次百牛祭。事实上第三项和产生它的前两项的关系，在这特殊^况下， 
宵其某种令人惊奇的清晰性和简单特征而引人注目。既然如此，在等應直角三角形 
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装，然后由一个圣务主持人①（这个名称是人们对执行圣务人的称 
呼）率领，在十分庄严的仪式中走向光明，他们在上床之前,秩序井 
然地站立着，举目望天空，双手也伸向天空，他们的眼睛似乎习惯 
干观察值得观察的东西，他们的双手似乎是纯洁的，从来不会攫取 
任何利益，也从来不被利欲所玷污⑧，然后他们祈祷，其目的是使 
他们将要举行的圣餐能让上帝高兴，并合乎他的意志®。祈祷以 

中，如果直角边的数值是1、2、3、4、5、6等，那末斜边平方数值则为1、8、18、32、50、72 
等，而斜边的数值就是这些数的平方根。但是这些数中没有一个会重新产生直角边的 
数值，除非碰到数字5 t 以及它的十倍数。因为当5是直角边数值时，斜边的平方值则 
是50或5的10倍。因而在这种情形下，形成值和生产值的关系可以说变得格外明显， 
因为原始数值形式本身部分地得到保留。确实这是由于算术中十进位制的关系；如果 
在十二进位制中，数字6就具有这种特性。但是古人相信十进位制的绝对数值，其理 
由不需我在此赘述了 o 无论怎样，人们懂得他们把几何学作为通过单子，复子产生事 
物的象征，如同在几何学里，他们把直角三角形及其待征作为产生事物的更加明显的 
象征，也就是第三项与其产生的另两项之间关系的象征，因为这种关系在此情形下更 
加一目了然，同时他们理应采纳这种特殊情形，即把三角形的直角边以 5 .表示，作为产 
生事物的完美象征，因为在这种情形下，生产值的效能，即再生关系，表现得最为明显， 
也可以说毫无掩饰。这正是费龙在此处的意思。 

① （这句话的希腊文见原著第236页注②。一译者）蒙化宫盲目地自信从孕 
务主持人这个词得出的论据可证明泰拉巴特人是基督教徒。他说:“这个名词是基督 i 
4+角島词，用来标志序序宇亨尽字的人们”，他还引用了圣阿塔那斯的一段话，后者 
在谈到耶稣基督的诞生•时•说*，又 A 奇以把他诞生的屋子跟教堂比，把马檐跟圣坛比，把 
圣约瑟夫跟圣务主持人比，把牧羊人跟圣堂执事比。伹是对圣务主持人一词的解释却 
是荒唐的。这个词起源于古代的秘密宗教仪式。它表示率领初入教会者走向光明的 
人。 初入教会者达到了秘密传授仪式的最后阶段称为 epopte ——通 灵者； 传授秘密的 
最后仪式称为 ^ piphanie ——主显节。圣务主持人 (6 ph 6 m 6 reute ) 这个名称产生于相 
同的楣源 D 因为光明和黑暗是知识和愚昧的象征，人们自然会在宗教仪式中使用这些 
象征。这正是费龙要向我们指出的泰拉巴特人穿着洁白的服装，并由一个圣务主持人 
率领的原因。 

② 这种对盈利、利润、利益，以及对人们之间不是真正纯粹交换的形式所产生的 
憎恨正是埃塞尼教实践的特征，正如约瑟夫和费龙在上面我们所引证的段落中已经阐 
明的那样。倘若泰拉巴特人不是埃塞尼人，为何费龙还要选择这个特征用来描述这些 
静修者呢？ 

③ （这句话的希腊文见原著第 U 7 页注③，——译者）约瑟夫在描述埃褰尼人 
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后，年资长的人按照他们被接纳入教的先后次序®相继入席。因 


为他们并不认为年资长的人就是年老的人或年龄最大的人；假如 
老年人信奉教规的时间很迟，稂据他们的观念，他们还只是孩子。 
所谓年资长，是指这样一 些人: 他们从年纪很轻的时候起就已经走 
进这个最完美、最神圣的哲学的静修之国，并且变得十分成熟。在 
这种盛餐上也有妇女，她们大多数上了年纪,并保持贞操。她们热 
爱贞法并非出于强迫，象人们在希腊人那里看到的许多女司祭一 
样，她们都出子自觉自愿的决心,这种决心来源于对贞洁的虔诚和 
热爱，或者由于她们很早以前就急于投身到共同体生活之中®，她 
们鄙视肉体的快乐，不希望生育尘世间的孩子，但是热切地渴望孕 


育永恒的果实，也就是唯有爱上帝的灵魂能够自身产生的果实，因 
为它受到圣父散布于人间的强烈而又明亮的光芒的照耀，通过这 
光芒，人们将发现贞洁的 教理。 ® 

于用膳始末进行祈祷时，几乎也用的是这些词。（参见第181页） 

① 这里提到"接纳”，泰拉巴特人就象埃塞足人一样自身形成一种社会。从这- 
点来说，他们与埃塞尼人没有差别。这个词证实了我在前面已经阐述过的问靥。 

② 这里又一次淸楚地表明，泰拉巴特人的生活从本质上说与埃塞尼人的生活是 
一样的，都是共同体生活。费龙想要说明泰拉巴特的许多妇女一生保持贞节，因为她 
们很早躭已超脱尘世，所以他说她们很早就信奉共同体生活。蒙化宫由于不了解泰拉 
巴特人是怎样把共同体生活和孤独静思联系并结合在一起的，他在顴译时把这一段取 
消了，此外他的译文几乎到处残缺不全，曲解原惫。但是蒙化宫的反驳者，布依埃议长 
怎么能说他之所以认为泰拉巴特人是法利西人，那是因为据他看来，费龙从来没有提 
到过泰拉巴特人实行共同体的生活制度 I 布依埃在考虑他们可能厲于郷一种犹太教 
派时 写道： “泰拉巴特人的座右铭和萨多塞教蒎的座右铭是针锋相对的；他们的习俗也 
和埃塞尼人的习俗不同，后者的准则是共同生活，而泰拉巴特人恰恰相反，据费龙说他 
们是彼此分开生活的。”但是费龙说的和这恰恰相反，他的全部叙述都证实了泰拉巴特 
人实行共同体的生活制度 I 人们把布依埃的这个谬误只能归咎于蒙化宫的翻译 错误； 
他满足于这样的翻译，根本没有细心地审阅原文。 

③ （这段话的希腊文见原著第238页注②。——译者）我敬请读者们注意手$ 
这个名词，这是专指上帝的铯对用法，还有这来源于上帝的$亨亨亨专，正是这光全芦 
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“位置分成两 行:男 人们在右边，妇女们在左边。如果有人认 
为他们的床铺即使说不上富丽堂皇，至少是柔软精巧的，如同专为 
从事哲学的诚实人而准备的那样，那末他就错了 ，应 该让他知道这 
些床铺实际上是用最普通的材料，也就是当地的一种纸莎草编织 
成的极为简单的草垫而已；这些草垫铺在地上，只在肘部位处略为 
垫髙以便能够倚靠。他们完全不是象拉西第蒙人那样粗野，但是 
他们喜欢简朴，厌恶一切使人感到舒服的东西。 

“他们不要奴隶伺候，因为他们深信占有奴隶是违背天性的。 
天性使我们大家诞生时人人自由；可是某些人的不公正，嫉妒者的 

吝啬正在产生不平等-^切不幸的源泉的时候，它只会给最强 

者以压倒最弱者的威力①。所以，在这种圣餐上②，不存在什么奴 
隶，正如我刚才已经提及的 那样: 都是自由人在服务，毋需强迫和 
命令，也毋需等候有人向他们发号施令，他们都甘心情愿地，以最 
优雅的神态忙于招待客人，使客人们的要求没等说出就已得到满 
足。并不是任何人都能担任圣餐的侍者的：人们在社团内精心地 
挑选最有功劳、最有礼貌、最有道德修养的年轻人；这些人就象真 


生热爱上帝的灵魂，犹如来自太阳光芒那样，它使人们的眼睛明亮，能看见光芒，并能 
通过光芒看见一切。从费龙写作的年代来看，实际上也是从他的全部著作所包含的内 
容来看，他在这里对我们来说正是一面极好的镜子，使我们能够弄淸存在于埃塞尼教 
义和柏拉图学说以及基督教之间的内在联系。关于向耶稣和基督教过渡这一点，我在 
后面还要进行论述。但我顺便注意到这些表达方式，它既使人想到柏位图，也使人想到 
福音书。在柏拉图的学说里，理性 ( Ao 丫 0(；) 或圣子属于上帝，就象光芒属于太阳一样； 
他是儿子，上帝是父亲。基督教部分地是这种思想的继续，对这种思想的应用之一就 
是圣子化身于圣母的 腹中。 圣母玛利亚怀胎圣子，难道不正符合费龙提到的泰拉巴特 
贞女的神人同形说吗 T 她们不是在灵魂中接受来自神圣太阳的光芒或圣父的儿子吗7 
①这段话的希腊文见原著第239页注①。——译者 
③这句话的希膦文见原著第239 K 注③。 一 坪者 
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正的合法的子女一样，非常愉快地侍奉他们的父母，他们认为这些 
公共父母①比他们的生身父母 更亲; 事实上对于智者来说，难道还 
有比美德更珍贵、更值得爱的东 西吗？ 这些年轻人履行职责时，不 
系腰带，穿着飘动的长衫，以避免在圣餐上出现任何使人想起奴隶 
制的象征和标志。我知道有些人读到这里时会笑起来 ：让他 们去笑 
那些行为上值得同情和哭泣的人们吧！ 

“在这些日子里②，他们不喝酒，大部分客人只能喝非常清洁 
的冷水，身体衰弱需要照颐的老人才能喝到热水③。再则，桌上不 
能放任何带血或动物肉类的菜肴：全部食品誠是面包，全部调味品 
就是盐，对于最讲究吃的人偶尔加的一点美味，也不过是海索草而 

① 即众人的父母。 

② 费龙难道是要人们理解为泰拉巴特人在其他日子里喝酒吗：我不这样认为。 
因为他在下面将正式提到这些人的理智使他们懂得在生活中避免和酒打交道》我认 
为“在这些日子里”这个短语仅意味着“在盛餐的日子里”，“在节日里”的意思。指出这 
一点十分重要；因为如果说泰拉巴特人只是在盛大节日里，在他们的逾越节圣体圣事 
期间不喝酒，而在平时经常饮酒的话，人们可以用基督教圣体圣事中的饮酒来反驳我， 
并可以宣称由此发现很大的差别。伹是，就费龙的叙述柬看，泰拉巴特人的戒酒显然 
是种普遍现象，是从卫生角度考虑的，他们之所以在神餐中禁酒，完全是因为他们在曰 
常吃饭时就反对饮酒。至于基督教圣体圣事中饮酒的习俗，我在后面还将谈到，我将 
要指出，这种实体和圣事的本质毫无关系，它只是偶然地成为圣事中的物品。人们在 
圣事中以水代酒，则是由于主教会议的法令严禁使用纯酒的缘故：如果有人在祈祷食 
用面包里不加酵母和盐的话，以及在圣餐的酒杯里不搀进水的话，他就被认为是一个 
斑读圣物的人。 

③ 因为泰拉巴特人只在太阳落山后才去饮水，吃饭，所以安息日终了后 ，就 没有 

什么规矩阻止他们点火、烧水。此外，这一天对犹太人来说，不是不加区别地禁止饮用 
任何热水，只是不准饮用用火烧热的水；因为他们的神师允许他们饮用太阳光下温热 
的水。他们甚至还使节日前夕烧热.的炉子保持原样。蒙化宮从泰拉巴特人的这种实 
际活动中找出一条理由，试图证实他们是犹太人，这是十分可笑的。确实，圣茄斯坦 
告诉我们优太人指责基督教徒在他们的安息日里饮用热水，认为这是一祌违反教规行 
为 ( M 7]8 e 0 ep { i 6 i ) 7 tti > o [ jL 0 E eu Seldom 力丫 erff 0 e ：)。 但是在基督教徒引以 

自豪的违反安息日制度的行为和这里涉及的实际活动之间却毫无共同之处 q 
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已。他们在圣餐中避免饮酒，就象教士在献祭时避免饮酒一样，是 
有其正当的理由的❾因为美酒是使人们产生疯狂举动的毒剂，而 
精美的菜肴刺激人的贪婪心，这是一切凶兽贪得无厌的特征。这 
就是一切盛宴的开端。 

“然而当客人们按我说的那种次序躺下以后，当侍从排着队准 
备履行他们职责的时候，难道他们不举杯庆贺，难道他们不兴高采 
烈？有人会这样问道。恰恰相反，他们比过去更加克制，更加安 
静，也许那时没有一个人敢于低声说一句话,或敢于比往常更用力 
呼吸。当某人提出关于《圣经》上的问题，或者解答另一个人提出 
的疑问，他根本用不着考虑他将要说出的话本身。因为他不追求 
口才出众;他只力求更加清楚地看到他向往的目标，并且一旦看清 
之后，他就踉那些目光没有他敏锐，可是和他一样渴望了解这目标 
的人一道分享自己的收获。他慢慢地说话，经常反复强调，以便把 
自己的思想更好地铭刻在人们的头脑之中。而有些健谈的发言者 
讲得很快，往往上气不接下气，这就有了缺陷，即听众的思想无法 
跟上演说者的速度，一再跟不下去，于是中途停顿。全体听众都 
专心致志，以同样的态度侧耳倾听。如果他们听懂了，就以一个微 
小的动作或眼神表示出来;如果他们感到满意，就点头表示赞同。 
此外，也可从他们的脸上看出来，如果他们有什么疑问，就摇头， 
或把右手的食指举到空中。站着准备服务的年青人也和躺着的人 

①（这句话的希腊文见原著第241页注①。——译者）我们可以把这段话和费 
龙在他的论著《论醉酒》里的另一段话进行对比，后者在谈到犹太教士在献祭时禁止嗎 
酒，并把这种情况跟泰拉巴特人相比。布依埃进行的这番比较，其目的是为了反驳 
蒙化宫，他明确指出泰拉巴特人正是犹太人；然而人们尚可从中清楚地发现泰拉巴特 
人的圣餐已经和教士的献祭完全同化了。 
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一样集中注意力在倾听。 

“他们对于 < 圣经》的 解释充满着寓 意①。因为 在他们看来， 
整个法典好象是一种活着的生命，其躯体代表着文字上的种种条 
款，其灵魂隐藏在文字的看不见的精神之中。在这种精神里 
面，由理智引导的智慧开始寻求对它至关重要的种种特性,正象人 
们从眼睛这面镜子里能看到人的心灵那样，在遮盖着事物的形式 
下可以发现思想的美妙之处。摈弃或消除一切象征，目的是把全 
部意义层层剥开，使之明白易懂，并让那些稍加指导就能透过有形 
事物去发现无形事物的人加以运用 。② 

① 遂字拥译 应为: 要用寓意进行猜测。 

② （这段话的希腊文见原著第242页注②。——译者）我认为，泰拉巴特人的 
寓意方法在这个句子中完全显示出其特征。显然问题首先涉及到神学家们称为手兮字 
或启发式的这种寓意法。费龙说，在泰拉巴特人看来，<圣经 》 好比一个活着的又。 • S 
此11_同'我们眼一个人或一只动物打交道时，首先寻找其特征，也就是说从其眼神和眼 
睛里去观察他（或它）的真正本性及其针对我们的亲图。这些贤者也是通过法典这面 
有形的铳子去寻求法典中对他们自身和他们的职责富有生命的意总而言之,法典、 
著作、<圣经 》 ，都不是确定了的事实，而是一种观念，或吏确切地说是一种启示；不是一 
种以它们表明的东西作为唯一目的的法规，而是一种关系到那些向他们提出问睡并在 
对事实和规定认识不清的情况下向他们说话的人的法规。或者不如说，现念、启示、法 
规这些字眼本身还不能正确地表达思想；它不是一种观念，而是一个传布自身思想的 
生 命体； 是一个与那些向它求教的人发生联系的活着的人；是一位用形象和比嗆对孩 
子们讲话的 父亲。 由此决不能说，至少首先不能说这种寓意法曾经在创立基督教时被 
运用过，它的实质在千从《圣经》事件中发现新联 姐亊件 构成的预言性象征。可以肯 
定，圣保罗和初期基督教徒是以泰拉罗特人的方式用离意解释<圣经》的。因而圣保罗 
躭割礼从肉体演变到精神所说的诘，正是符合这类窝意解释的方式。基督教神父后来 
以费龙本人和埃塞尼人为榜样，用同样的方式来解释《圣经>也是真实的。福笛于斯甚 
至专门把神父们的这种习惯归于费龙，他说：“我认为他给教会带来了用离意和转惫解 
释《圣经 > 的方法。”但同样可以肯定，耶稣生平的事实和后来发生的亊件成为另一种可 
以称之为历史性寓索的材料，它借<圣经>的亊实去发现其他的事实，而不是直接提供 
观念。这是一神只适合于基督教徒的寓惫。伹我再说一遑，费龙在这里指出的根本不是 
这一类的寓意：> 相反，费龙想谈的是一种在各方面都完全类似他本人在其全部著作中 
使用的寓意，这是再明显不过的了。因此，圣欧芮勃和受他影响的蒙化宫，都以为能从 
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“当主持人觉得解释得相当充分的时候，他就一边用眼神征询 
在场的听众的意见，一边对发言的人做一个表示谢意的 手势; 这时 
整个会场立刻爆发出一阵快乐的叫喊声，似乎呼唤聚餐的开始。 
于是站立的那个人第一个唱起赞'美上帝的颂歌，这歌或是由他本 
人最新创作的，或选自古代某位诗人的诗歌®。因为这些诗人们遗 

泰拉巴特人以寓惫形式注释《圣经》的习惯中得到好处，以便证实他们属子基督教，这 
完全是徒劳的。事实上可以肯定，除了萨多塞教派以外，各种犹太教派都醇心于寓惫 
法。犹太人的神秘圣师的名字正是从离意中得来的；人们称他们为“大真南 ”，即枣亨 
制造者或布道者。另一方面也可以肯定，费龙的这句话明确指出，这类启示即真; 

AA 弄在角上注有神圣标志的书箱具有传布的性能，而不是象圣欧芮勃认为的那样只 
是一种正面的，历史的解释。 

①（这句话的希腊文见原著第243页注①^ —— 译者）费龙是想谈一谈专属泰 
拉巴特人的诗和歌曲吗？是的。不然的话，为什么他要谈论岑许多作品，而且十分乐 
于列举种种不同的类型呢？大家也许知道，在亚历山大，犹太诗人大体上都留下了许 
许多多可以配唱的诗词。这个民族热衷于颂歌。从摩西时代起就可以看出这种迹象。 
大卫的圣诗又增加了这种情趣。我们收集到圣依波里脱评论圣诗的某些章节，他说这 
位蓣言家将他大量的歌曲带进希伯莱人的祭礼中，使他们的祭礼在某些方面改变了方 
式。《圣经》里就有一个关于他们在寺院里的祈祷和唱夜曲的例子。而女预言家安娜 
守候寺院，日夜进行斋戒和祈祷又是一例》费龙在他的一部著作里谈到亚历山大虔诚 
的犹太人时，把他们忠诚守夜算作他们的苦修。优太教法典编纂者对这种古老的习俗 
还进一步明确予以说明。别克斯托夫在他的《犹太教堂》里收集了他们对此所作的全 
部论述，他告诉我们在某些节日的夜晚，他们在这方面几乎和泰拉巴特人有同样的情 
形。因为他们集中在犹太教堂内，向上帝祈涛，唱赞美歌。入夜以前，他们髙声歌唱， 
最热忱的人甚至能一直唱到第二天。苒说这种习俗，迄今还在他们内部保持着。別克 
斯托夫说 :“这 些习俗后来一直延续下来，他们几乎彻夜唱歌。谁表现得格外虔诚，谁 
躭乐于苦修，节日里从早到晚站立着，不间歇地唱歌和祈祷，这正是我从他们身上目睹 
的一切。”因而，可以肯定，从费龙时代起，犹太人可能创作了大景的圣歌，包括歌词和 
音乐。但是这里指的是这些普通的诗歌，还是传入泰拉巴特教派中的一些特殊的诗 
瞅 T 我又一次觉得，费龙要谈的显然仅是这些离群索居的人所创作的，或一般由埃塞 
尼人所创作的诗歌。为了让人信服这一点，只荽把他在这里所说的话眼他前面所说的 
话加以对照就足够了。（参见第305 页）： “他们保存着这个教派的前辈们撰写的许多 
古籍，这是些真正的具有解释和寓意技巧的不朽巨著，他们把这些书作为楷樓，试图照 
此撰写自己的书。实际上他们并没有满足于思想和静修；他们还以各种格律和诗人们 
通用的种种格式，创作献给上帝的诗咏和颂词，配上庄严的宗教曲调，使之易于记亿。” 
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留下来的一大批歌曲，有三节拍歌、朝圣感恩歌、赞美颂歌、扬扬格 
浇祭歌、祭台词、巡礼祈祷词、圣台合唱曲等等，这些歌曲都经过精 
心创作，并且发展成有很多段的长歌。尔后，其他人跟着唱起来， 
每人轮流唱下去，并保持应有的庄严态度，其佘的人必须静静地倾 
听，但必须陪唱或随唱的重唱部分或对答轮唱的颂歌除外；因为这 
时候，不论男人和妇女，他们唱出的是同一个声音。 

“当每个人唱完了他的颂歌以后，年青人把我刚才提到的桌子 
搬上来，桌上放的是最神圣的食物 :发酵 的面包，调味品是盐，最多 
再加一些海索草。这完全是模仿教堂寺院门厅里安置的圣 桌：因 
为这张桌上恰恰放着面包和盐，没有其他菜肴 （只 是面包不曾发 
酵，盐里没有掺进其他东西罢了）。事实上，把最纯洁、最简单的东 
西授予高级教士①，作为对他们完成圣职的报酬是合乎议的，而 

蒙化宫接受了圣欧芮勃的意见，认为费龙要谈论的是背诵圣诗和阅读 《 圣经》的其他部 
分，无论是 《新约 》还是《旧约 h 这种意见根本不值得人们一驳。 

①（这段话的希腊文参见原著第245页注①）蒙化宫和布依埃议长绝大部分的 
论战是围绕着这个句子进行的，我认为他们俩人没有一个真正理解这个句子的内容。 
蒙化宫想把泰拉巴恃人看成是圣马可的基督教徒，认为他们的鷗餐不是犹太的圣体圣 
事，即作为基督教圣体圣事起源的圣体圣事，而是在基督教徒中正在实行的圣体圣亊 
本身，他要在费龙推述的盛餐里辨别两种不同的膳餐。因而他设想年青人搬上的桌子 
不同于盛餐饭桌，以为这才是夸: if 空孕4,在此时刻，人们在上面放上祭品，举行秘密 
祭礼。费龙使用的这个 短语: 違 备 ，•神•圣•面包，最神圣的食品，使蒙化宫无法确定事实， 
使他看不出除圣体圣事以外的其他东西。从实质上和观念上分析，他是有道理的，问 
题涉及的正是过去泰拉巴特人的、现在费龙所谈到的那种变成了基督教圣体圣亊的圣 
餐； 然而人们并不为此而举行特殊的、与埃塞尼人的公共用膳有区別 的仪式。这 里不存 
在两种盛餐的问题》至于盐和海索草，蒙化宮将其看成是纯粹的仪式，或仅汉是预备 
性的仪式;他坚信能证实，到十一世纪初为止，人们在举行弥擻之前正是将盐和海索草 
放在祭坛上祝福的。泰拉巴特人和发酵面包没有能难住蒙化宫；因为尽管发酵面包或 
未发酵的面包这个问题可能引起很大的困难，最共同、最确定的意觅则认为自古以来， 
东方的教会是以发酵面包进行献祭的。最后，在费龙文章中关于早已清楚的禁活问 
騸，他也是盲目地乱加解释，认为费龙可能早就提到基督教的真疋的秘密宗教仪式。 
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其他人在参加神圣的宗教仪式并积极与上层教士竞相媲美时，仍 
然避免食用面包，以便让最崇髙的人享受这种特杈，也是完全恰当 
的。 


即使蒙化宫的这个主张没有在这场论战中被一直占上风的其他不容置辩的理由 
所推翻，它显然还是站不住脚的。费龙的叙述非常明确。到此他只是描述了盛餐的准 
备 工作； 今天人们是把桌子搬来，但古人的习惯是把饭桌搬来再 搬走； 在此我要引证的 
是费龙论著中被我删去的那部分(参见第318页)对有钱的贝扬人用餐的描述。 他说： 
“人们陆陆续续搬来七张桌子，有时更多，桌子上放满了由大地、海洋、河流、空气提供 
的格外精美的食物……为了使大自然生产的食品一样不漏，最后端来其他放满各色水 
果的桌子，而用来放夜宵或点心的桌子就更不用说了。然后人们把这些桌子搬走，等 
等。”直到费龙叙述的这个时候，桌子尚未摆好，因为在这之前人们一直在进行寓意解 
释性发言和唱宗教歌，所以这没有什么可奇怪的。但是搬来的这张桌子，确实是真正 
的盛餐桌，也就是费龙讲的刚才涉及到的桌子 。 PXpoS XsxOdaau ) 然而在 
此之前，当他谈完了盛宴的侍者之后，他事实上已经描写了宴席的一般情形：“这些曰 
子里，大家不喝酒，只喝水……根本不吃肉，只吃面包，盐当调料;对讲究口味的人，也 
只增加海索草而已。”这就是他提到的桌子，它即将出现。事实上在人们搬上来的饭桌 
上会出现什么样的食品呢？跟他提到过的 一样: 面包、食盐和海索草。 

至于布依埃议长，他犯了另一种错误。他只想把这种被费龙常常称为孕 f 的宴席 
看成是一顿毫无意义的盛餐。因而他解释这个句子时，把尹尹说成是世俗者的盛宴， 
这和犹太传教士在寺院里就餐时用的 f 亨®竽相距甚远。 T ® 是他的译文：“每个人 
唱完他的颂歌，年青人搬来了我们前面#提 1 ^/的 # 饭桌，上面放着令人尊敬的菜肴，即发酵 
面包和作为调料的拌有海索草的食盐；这就和寺院圣厅内安置的圣桌有着令人肃然起 
敬的差别，因为在这圣桌上只有面包和盐，没有其他调料，即只有死面面包和单纯的 
盐。事实上，把最简单最纯净的食品按等级分给最杰出的人，即教士，作为对他们任职 
的奖励和报酾是合情合理的。至于平民，也应模仿对待教士的做法分配类似的食物，然 
而他们不准拿这种神圣的面包，为的是只许主要人物才有享受神圣面包的特权。”这种 
翻译曲解了原文。费龙不愿把泰拉巴特人的圣餐放到教士在寺院里吃死面面包的圣 
餐之后，其证据就是他的叙述是从称呼他们食用的发酵面包一最神圣的食品开巧的 
CEcp " ^ ^6 7 iavaye(；aTov aixiov , ap 7 ioq 钱叫&平爸⑽;.)然后他又加了 一句话 （△£ atS 今 
avaxeifteVT ]? eu rto aytco irpovaco Upcu ; Tpa 7 ie ^£；) ( 其意思并不是说：这和寺 
院虽厅内安放的圣桌有着令人肃然起敬的差別*相反它意昧着亨 f 竽竽学孕爷？謇， 
对它的敬仰，真正謇专亨。费龙的明显意图是把泰拉巴特人 * 的圣餐和利末人的圣 
并使在 Mi 壶4同化 3 利末人的圣餐有些什么东西呢？面包和食盐。泰 
拉巴特人的圣餐有些什么东西呢？也是面包和食盐。他们还加上一些海索草是真的。 
但是既然费龙在上面告诉我们海索草只是讲究口味的人食用的，而绝大多数人的圣餐 
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“圣餐以后 ®, 他们通宵达旦地庆祝圣夜他们采用的方式 
我下面将谈到。首先他们紧靠着站在一起，组成两个合唱队，分别 
集中在大厅的每一边 ，一 个队全由男人组成,另一个队全由女人组 
成。每^个合唱队有一个指挥，他是作为艺术家被挑选出来的，因 
为他堪称最懂得和谐美和髙级的合乎礼仪的艺术于是他们唱 


完全躭是利未人的圣餐，那末这两者之间有些什么差别呢？诚然他们的面包已经发 
酵，伹既然在费龙的现念中虽经发酵的面包是最$孕的那末这又能表明什么差 
别呢 r 倚若费龙认为在发胖面包和死面面包之间备会如在备刻差别的话，他的叙述就 
不会从称呼面包为最神圣的食品开始了，尽管面包是经过发酵的。至于他相对提鹨的 
寺院内未经发酵的俱议面包，以及未加任何东西的食盐，实际上这只是—句附带的话， 
—句插入语，其目的是要求得亊实的精确性和堯全正确性。总而亩之，费龙的意图是 
要我们对泰拉巴待人的圣餐和利未人倡议面包的圣餐进行比较的同时，澶得泰拉巴待 
人圣餐的神圣性。因而他想说，而且他已肯定地 说过: 在法律上，享受倡议面包是最虔 
诚的利未人，也躭是希伯莱人中最具有美德的人的恃权;在祭坛圣职中，确立这种差別 
是有益的，也是适宜的。但是这里人人车有面包。费龙在思想上对此进行了比较，当 
他在前面说到泰拉巴特人的生话如同最神圣的教士在进行献祭那样的时侯，德躭作出 
了一个十分明确、十分淸哳的对照 9 他们在圣餐中也避免饮酒，就象教士在献祭时不 
喝灌一样。难迸还有必荽为这些在我看来是难以制胜的理由苒增加什么批注吗 T 倘 
若费龙的话里包含有布依埃加给它的意思，那末，当费龙说到除了髙级教士以外，圣职 
的低级成员和世俗者一律不准食用倡议面包的时候，难迸他不会说他们应该禁吃死面 
面包，相反他只是简单地说他们不准食用面包。倘若费龙所有的推论曾涉及到这神差 
别的诘，那么这句话的意义则迫切窬要他添上“无盐的”这个词》正象布依埃自己在翻 
译时将神圣的面包采用意译法那样。 

因耑众 岛这句话中不容争辩地得出如下结论：泰拉巴特人在他们晶圣餐中槟 
仿由摩西规定的食用倡议面包的圣餐，并从法律上只保留给利 未人。 以上躭是这个重 
要段落的正面含意和它的字面金义。 

① “圣轚之后”。必要时这句话用以证实我们刚才为反对蒙化宫的假设所进行 
的批驳。显而易见，这正是费龙刚才谈到的泰拉巴特人的 圣餐。 因为他要继续说下 
去，所以说了上面这句话，如果他要识别第二种圣餐，亦 即不同 于秘密祭礼，不同于公 
共用勝的一种特殊仪式的圣餐的话，他应这样说:“在各种圣*之后”。 

② “神圣的通宵”。贝扬人把这称为神圣的特权。 

③ 古人哀美 • 勒萨特把这称之为“康西妞塔斯舞”（和谐之意），一种庄重的，合 
乎仪礼的舞蹈，人们又叫悲剧舞蹈。在柏拉图加以赞扬的许多平睁舞蹈中，这是独― 
无二的。 
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着献给上帝的颂歌，这些歌有各种不同的节拍和曲调。他们时而 
合唱，时而分组对唱，边唱边做姿势，时而翩翩起舞，时而俯伏在地 
上，时而前进，时而原地不动，时而围成圆圈或排成单行，他们随着 
歌曲的意义不停地变换队形或舞姿。然后，当每个合唱队对于上 
述的这些欢乐都已感到极大满足时，也可以说当他如象在巴克斯 
酒神节日里痛饮过美酒一然而这是热爱上帝的美酒之后，他们 
全体人混合在一起，组成了一个男女合唱队，这是模仿过去在红海 
边上出现过奇迹以后人们组成合唱队的做法。因为大海遵照上帝 
的旨意，曾拯救了希伯莱人，并挫败了他们的压迫者。海水顿时被 
分割成两半，坚实得犹如两堵城墙，打通了一条宽阔、干燥的通道， 
并使我们的父辈终于孿上海对面岸边上的髙坡；尔后，海水很快 
合拢起来，重新淹没了通道，并把疯狂追赶以色列人的敌人卷入滔 
滔海水之中。因此，所有的人，包括男人和女人，都对这意想不到 
的援助和这超乎他们的想象力和期望的奇迹激动不已，于是组成 
了一个混声合唱队;他们唱起向拯救他们的上帝谢恩的颂歌①，男 
人们由预言家摩西率领，妇女们由女预言家美莉安率领③。泰拉 
巴特的男人和妇女进行的合唱或对唱尤其模仿了这种壮观的歌唱 
场面。妇女们的高音伴随着男人们的低音，产生了非常美妙的音 
乐效果，仿佛是一支十分完美的交响曲。合唱中的一切都是美好 
的；健康的思想，动听的歌词，合唱队员在艺术(真正艺术)的感 

~①“盛恩的颂歌5 

②因而亚伦的姐姐，女预言家美莉安手里拿着鼓，许多妇女跟着她，—面击鼓， 
一面跳舞 ，…… a (< 圣经 • 出埃及记 》 )无论是希怕莱人，还是印度人，或埃及人，以及 
一切古代的各国人民，跳舞成为对上帝的迷信的组成部分。在阿尔什地区的迁徙仪式 
中，我们可以看到大卫穿着麻布祭司法衣，串领全体以色列人在桐外和其他乐器的伴 
奏声中翩翩起舞。大卫本人在上帝面前用尽全力吹起 号角。 
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召下生气勃勃，呼吸一致，表现出真正的美感。思想、歌词、表演 
者，他们的目的就是虔诚。 

“就这样，直到第二天凌晨，他们一直陶醉在美的享受之中，他 
们不感到头脑沉重，眼睛发花，相反比前来参加聚餐时更加清醒。 
他们把目光和身体转向东方，一旦看到太阳升起，他们就把双手伸 
向天空，祈求白日的安宁，真理和正确推理的禀賦①。祈求结束 
后，每个人回到他的‘塞莫内％象他往常那样研究哲学,这是他们 
唯一的劳动和唯一的事业。 

“以上就是我对于人世间的静修派教徒泰拉巴特人所要说的 
话，同时也是对仅仅生活在静修和精神之中的人所要说的话，这些 
人是天上的和真正世界上的公民,凭着他们的全部美德，他们自然 
得到上帝和创世主的珍爱，他们配得上这样的友谊——最真诚的 
报偿: 他们把美德置于财富之上;他们终于达到了完美的境界。” 

费龙在亨之前写下的这些篇章既生动，又有教益 I 
难道在埃塞尼人的制 i 中还看不出正在萌芽中的整个基督教？谁 
还会拒绝得出这样的结论，即基督教确实只是以删除学说中的秘 
传部分去解释埃塞尼教义？ 

这样的事实难道会使耶稣的使命不受敬重，会减损其崇髙性 
和神圣性吗？不，根据我们的看法，耶稣的使命丝毫不因此而逊 
色; 对于这一点，我们仍 将铭记 于心，因为我们将会找到其教义的 
根源。 

埃塞尼教可以追溯到摩西法典的最初时期，而摩西法典自 

①这一句话应该参照我们在前面谈到的约瑟夫关于埃塞尼人在日出时举行祈 
祷而写下的纪实。 （参 见第170页） 
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身又可追溯到原始宗教。但是埃塞尼教是犹太教中几乎失去 
了光泽的一种教派，而犹太教自身又是在许许多多不同的偶像崇 
拜和宗教信仰混合共存时期的犹大帝国里一支默默无闻的教 
派。基督教徒说，应该拯救人类，就是说应该用某位圣者的鲜 
血对人类灌输真理的学说，以使全人类将来有一天能在自然的、 
神圣的法则中生存。所以必须让耶稣及其身后的圣保罗曾经做 
过的事情来摧毁地球上一切虚假的宗教，同时使#孕 ef 从它被 
埋没的狭隘圈子里走出来。耶稣以他激昂的感情，以他自己的献 
身这样做了，圣保罗以他辛勤的劳动、他的学识以及他的献身行动 
也这样做了。当我举出耶稣之后的圣保罗时，我并没有忘却其他 
圣徒，他们是耶稣的亲密同伴，是他事业的合作者；也没有忘却一 
大群皈依基督教，并带来了东方世界的传统和希腊、罗马的天才权’ 
威的哲学家；也没有忘却一大批伟大人物，他们追随初期的皈侬 
者，成为最初六个世纪时期的圣父;也没有忘却无数遭受种种凌辱 
和痛苦的殉难者，其中有男有女,他们尤其以自己的行动表明他们 
的忠诚和牺牲:最后也没有忘却那些孤独者，他们生活在荒野的地 
方，对于生命的新槪念充满激情，对于尘世间本来寄托的无限期望 
而又失望了的灵魂仍然抱有希望，并且最终模仿埃塞尼人以修道 
士的生活来表达他们的意愿。事实上，哪一个基督教徒能够把圣 
人同圣人中最圣洁的人——耶稣割裂开来呢？不，这事业并不专 
门属于耶稣，这是集体的利害一致的事业。因此可以说，耶穌好比 
是人们揉进面团里的酵母，使面团发酵，并产生出面包。 

从我们这个时代的观点出发，对耶稣作别的理解，只能把他偶 
像化。我们对于启示者能够表示的最大敬意，乃是把他们统一在 
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永恒的、内在的启示之中，这启示曾给过摇篮时期的人类以光明, 
它将在人类发展的各个时期永远给人类以光明。 

既然如此，把人们理应称之为神圣救世主的那个人列入先人 
的行列——救世主的来临和死亡实际上标志着人类的复兴时代 
—会有什么亵渎宗教的行 为呢？ 的确，找出从基督教的创立者 
耶稣上溯到摩西的这条光辉道路，根本就不是什么亵渎宗教的行 
为。同样，找出从摩西通向奥尔佛，从摩西、奥尔佛通向埃及，从埃 
及通向沙尔代和印度之间的道路，更没有什么亵渎宗教的行为可 
言。确实，在我们刚才进行的研究中，我们发现的这些关系还尚未 
达到它的深度;但是，只要有一颗纯洁赤诚的心，只要全心全意地 
寻求真理，我们就会找到这些关系的踪迹，这样我们至少能用基督 

教起源自身进一步阐明这条重要的真理，即基督教是从古代城镇 

• • • • * * • 

向所有的人传播开的。 

就我们达到的理解程度而言,基督教的全部历史已经揭示出 
来;既然它的深刻意义已经阐明，我们认为要想深入地对这部历史 
作一次新的阐述，那也并非难事，可是我们还是不花这番气力为 
好。 

孟德斯鸠在《论法的精神》序言中指出，他曾屡次着手撰写他 
的这部著作，但曾屡次搁置 下来； 他说他曾无数次想把他写好的文 
稿扔掉;最后又改变了主意把父亲传给他的双手放了下来，说他追 
求他的目标而没有一定的计划，说他每次发现真理，总因感到不满 
意而抛掉。“但是，”他补充说道，“当我一旦发现 了孕哼 枣吧的时 
候，我所追求的东西都朝我滚滚而来，而且在二十年的过程中， 
我看到了我的著作幵始、增长、成熟、完成/ 
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十八世纪并没有给予我们这样的空闲，让我们在整整二十年 
期间，从容地酝酿琢磨，最终完成一部著作。 


第十三章 

对第二部分的结论 

不管怎样说，我们以为在这本书里已经掲示和阐述了一些原 
Bj 。 如果上帝欣然同意的话，在我们有可能去理解和展示这些原 
ij 的各种后果以前，我们马上就对这些原则加以槪括。唉！我们 
所处的时代是一个动荡和骚乱的时代，特别是我们的生活里充满 
着困难和障碍。 

我们生活在这样一个如此痛苦的时代，我们思考问題就是从 
这样一个时代出发的。在本书的标题为“现在”的第一部分中，我 
们在研究当今这个社会时承认和证实了以下各点： 

第一、法兰西革命的政策或政治理想可以确切地槪括为这样 
三个词 ：自由 、平等、博爱； 

第二、平等是一项原則，一种信条;而平等这个词的革命象征 

• » 

就意 味着： 平等是一项神圣的法律，一项先于其他一切法律的法 
律，一项派生其他法律的法律； 

第三、这项原则，虽然根本不曾付诸实践，但至今仍然作为正 
义的准绳而被接受下来； 

第四、今日之社会，如果从某一 个角度 加以观察的话 ，它 除了 
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这项原则以外，别无其他基础； 

第五、当前社会的弊病就是这项原则和它的对立面的斗争的 
结果。 

由此我们得出如下 结论： 

在自然秩序中，如同迄今人类智慧所能认识的那样，人与人之 
间是平等的，不管这项原则的合理的结果是什么，它们终将会得到 
实现； 

同样在我们今天所想像的老城区内，公民与公民之间是平等 
的,不管这项原则的合理的结果是什么，它们终将会得到实现。 

然而，在我们这样获得了“现在”部分的意义之后，我们要追溯 
到“过去”，以便了解我们对于平等这一信条所抱的希望是否能够 
得到证实，或者遭到否认。 

因此写出了本论著的第二部分即“过去”。 

而孕字部分完全证实了我们在孕夸部分中发现的真理。我们 
深信人^早先的生活包含着平等的萌芽。一切伟大的宗教，一切 
伟大的哲学，一切伟大的立法，都包含着这种萌芽。本著作第二部 
分的总目标则是为此提供明显的、确实的证据。宗教的深刻意义， 
可以说是单一的、永恒的、一致的，但在连续的各阶段上，又有多种 
多样的启示，这可以从我们对一些文本进行对照和评注中明显地 
表现出来。宗教从本质上说是人类的团结，而平等是它的一个侧 
面。 

如果平等在 一个时 期的发展和在 另一个 时期的发展具有同一 
进程的话，那就谈不上什么进步。然而进步，不论其主因是什 
么， 则是人粪的法则。我们对于驾去的佘部研窕应该使我们证宍 




如下两个 方面: 一方面是平等的萌芽总是存在着的;另一方面是这 
种萌芽过去从来不曾发展到象今天这样理想。 

但是我要重申，永恒的启示体现在一切伟大的宗教之中，它始 
终声称维护人类平等。 

因此，在过去部分中产生了一种矛盾，我们一直在加以研究和 
澄清。 

这种矛盾仍在继续，这就使社会法权至今缺乏基础。人类平 
等一旦被理解和接受，它单独就能给政治权利提供基础。所以我 
们再次重申，迄今为止，法权从来没有得到人们的承认。 

我们在证实这一点时指出了从亚里士多德到孟德斯鸠所有政 
治学家只知道在法权问題上罗列事实。 

我们不必回到我们曾经从这个角度对于亚里士多德的 <政治 
学》和柏拉图的<理想国》所做的分析上去。亚里士多德把事实当 
成理想，而柏拉图这位伟大的艺术家，只看到理想却看不到事实， 
这是由于他幽闭在特权阶层之中。 

原始的宗教髙于柏拉图的理想;这就是为什么摩西法典，无论 
在创世信条或在立法之中，包含着人类平等的原则，并能战胜一切 
妄图把平等原則不同程度加以诋毁和歪曲的宗教与哲学。 

基督教(其正宗出自摩西法典）曾对乎等作出了新的责献，同 
时为人类提出这样的告诫你们大家都是同一个上帝的子孙，你 
们大家都是兄弟，你们要象兄弟般的相亲 相爱， 但是正象我们指 
出的那样，基督教出自摩西法典教派，即埃塞尼教派，它不能趔越 
埃塞尼人的科学以及他们的实践。基督教僧侣的恬静生活只是埃 
塞尼人生活的翻版；当基督教统治到全球的时候，它使“反博爱' 
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亦即不平等继续存在下来。为了捍卫自身的存在，基督教不得不 
承认和乞灵于精神和世俗、神圣天国和地面王国、上帝和恺撒这种 
虚假荒唐的区别。所以真应该说，福音书的来临只是直接影响着 
感情，对于认识，对于活动只能间接地发生作用。基督教并没有带 
来平等的科学组织形式，因此尽管人类乎等的原则曾由耶稣以傅 
爱的名义予以宣布，它实际上只局限于成为类似以仁慈为主导思 
想的一种乌托邦，这个乌托邦同时包括和联系着上帝的爱与人类 
的爱。 

从柏拉图和亚里士多德以后，人类还需要取得一大进步，以便 
使新的哲学上的进展成为可能;同时从柏拉图到耶稣-基督的一段 
历史，人类跨出的这一步是在缺乏新的思想光辉和无其他理想的 
条件下实现的，正如上面所说，耶稣以后，人类还需要取得一大进 
步，才使新的哲学 il 的进展成为可能；同样，从耶稣到十八世纪末 
和法国革命这段历史，人类要跨出的这一步也是在觖乏新的思想 
光辉和无其他理想的条件下完成的。 

就这样，+考 f 亨逐渐地、艰辛地、不停地从阻塞它的障碍中 
出来了，而这障碍正如我在下面本著作的总的结论中马上要说明 

的那样，决不是其他什么，正是等级阶层。在摧毁与家族有关的原 

• • • • 

始等级阶层的同时，人类平等先以个体的形式表现出来,并称之 
为寿在摧毁继原始等级阶层之后的关于国家、城镇的等级阶 
层同时,人类平等又以感情的色彩表现出来,并称之为^?爱》在摧 
毁或准备摧毁与封建制、所有制有关的第三种形式的等级阶层同 
时，人类平等以另一种面貌表现出来，它既包括个人也包括他的同 
胞，而且把他们的利益集中在同一法杈之中，这才最终称之为 




第十三章 
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平等。 

• 奢 

我们就这样在结束了对过去部分的研究以后，又回到了在本 
书开始时①心理学已为我们阐明了的结论上来。这就是人类本性 
的三方面 :知觉 、感情、认识，并相继表现为自由、博爱、平等。 

事实上，人类本性表达出三个不同槪念的词，虽然它们混合在 
生命的统一体 之中： 知觉、感情、认识。生命的这三个方面产生人 
们随意可以称呼为杈利或义务的三种需 要：自 由是对知觉的反应； 
博爱是对感情的反应；而平等是对认识的反应。这三神在世界上 
起作用的需要创造了人类历史。所以历史上出现三个时代。 

自由相应于西方的童年，博爱相应于它的青年,而平等相应于 
它的壮年。 

促使西方发展的一切事物，都是按照个体生命发展的规律而 
演变的。 

那种与知觉生活相对应的自由的表现，非常明显地相当于人 
的童年时期。正象诗人所说，孩子们热爱他们的自由，但他们有 
意识地对别人毫无怜悯之心，尤其是缺乏承认别人的权利观念， 
他们也不懂得别人的杈利是怎么一回事。那种与感情生活相对应 
的博爱非常明显地相当于人的青年时期。青年是爱情、友谊、热 
忱的年龄。最后是平等，它与理智生活相对应，非常明显地相当 
于人的壮年时期。 

人类，如同单独一个人一样，连续不断地经历了这三个阶段; 
最终将它们连接在一起。自由成为现代人的权利；博爱成为他的 
义务;而平等则是他的权利和义务赖以建立的一种学说。 


①见本书第一章^ 
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历史演变的终结，无论平等怎样毫无组织，缺乏内容，平等总 
是灵魂的法则，各种法律的法律，它是一项法权，一项唯一的法权。 

于是人类拥有三个不同的词，虽然它们相互包涵在一起3实 
际上，地球上要么既不存在法权也不存在宗教，要么今天连自由都 
无所谓了;一也不再有博爱;因为基督主义的博爱只能实现不平 
等和施舍而已了——也不再有平等：因为不能实现自由和博爱的 
平等，只能是虚幻的平等，它决不能满足人类的本性，正象今天它 
所显示的那样。 

如今的公式是完整的，它期待着一种解决办法;它既是三位又 
是 一体： 自由——博爱——平等。至于我们这些来自于过去的人 
们，又几乎从流逝的现在中显露出来，我们正面临着将要实现这三 
个词的未来。 



结论或过去的普遍规律 


第一章 


不平等的三种可能或等级阶层 


我长时期带着痛苦和焦虑研究历史，寻找过去的普遍规律，以 
便为我和他人从几百年来明显的混乱当中找到秩序，也为了以后 
不再产生如赫尔德①所讲的那种灵魂 错乱： “我认识了多少这样的 
人，他们在人类历史的汪洋大海中，徒劳地寻求上帝，他们在这个 
物质世界的永恒的领域里，用他们心灵的眼光瞥见它。他们总是 
抱着喜悦的激动心情，从一草一木、一砂一石上认出了它1在地面 
上建造的寺庙内，四处响起了赞美威力、永恒和智慧的颂歌。反 
之，在人类活动的舞台上，处处看见的只是盲目的感情、无节制 
的暴力、进行破坏的诡计和昏沉沉的善良意图之间永无休止的冲 
突。历史就象悬挂在宫殿角落里的张开着的蜘蛛网，而那错综复 
杂的网丝上仍然停留着那只编网的蜘蛛，它为了躲避别人的目光 
而掩饰不久前发生的一场残杀的种种痕迹。然而，如果说自然界 
中存在着一个上帝的话，他也应该存在于历史长河之中。因为人 

①赫尔德 < Herder ，1744— 以03)，德国哲学家、文 学家。 他在研究语言文学理论 
方面反对古典主义的观点，突出人民的 作用； 在哲学方面，他不赞成康德的论自然 4 的哲 
学，以及他的历史观点，他着重研究人类文化和语言发展过程中人民群众的伟大 力最， 
一译者 
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类也是创造的一部分;而且人类即便在他感情冲动、直至他最后误 
入迷途为止,都没有不遵循那指导天体运行的同样美好、同样静止 
不变的规律。” 

以下就是过去的规律，正如玄学和历史使我认识到的 那样： 
根据莱辛的观点，人类必须经过连续性教育的各个阶段。所 
以人类要到达平等阶段，必须先经历三种可能的不平等： 

家庭等级制度， 

2. 国家等级制度， 

3. 所有制等级制度。 

人类渴望摆脱这奴隶制的三层等级制度，以实现自由。这就 
是我们所生活的这个时代的特点。 

我们如今处于两个世界之间，处于一个正在终止的奴隶制的 
不平等世界和另一个正在诞生的平等世界之间。 


第二章 

对社会等级一词的释义 

我必须解释社会等级这一个词，并说明我对该同的使用。 
“科学辞典把印第安人分裂成的种种部落称为社会等级。” 

在东方，等级阶级的本义实质上就是划分。它是把一国人民 
分离、划分成多种人民，或者推而广之，把人类区分为几个部分，几 
个种类 

Cp 印度人自己把他们的等级这个词同分离这个覌念联系起来。有一名旅游者 






54 ? 


政治学家们由于缺乏考虑，直到如今仍不懂得东方的等级阶 
层只是社会等级观念的三种形式之一。因此，这在全部政治学当 
中是一个空白。 

人的权利及其利益既然和整个人类自由紧密联系在一起，并 
且通过人类，和整个宇宙紧密联系在一起，那么，一切毁灭这种权 
利的因素,一切分离人类的行为，一切把人类圈围成彼此之间相互 
仇视或漠不关心的各类人群的做法都会遭到严厉的惩罚，这可能 
就是这种划分、分离、圈围的手段，即所谓的家庭，或政治法、民法。 
而社会等级这一名称，原来专指上述某种关押和分离的作法，当 
然也合法地适用于其他情况。既然如此，倘若使人类分成各个部 
分，使人类分成不同层次的这种划分是建立在所有制的基础上， 
为什么我却看不出所有制中的等 级呢？ 为什么曾带来那么多战 
争，造成那么多牺牲的各人民之间的划分，在哲学上也不用等级 
这一名词来表示呢？总而言之，为什么仅仅是那些出于人类的表 
现形式之一即家庭的划分，才被认为是等级呢7政治家们，你们 
谴责了东方的社会等级，儿世纪来,它们已经趋于衰落；然而你们 
的眼睛却看不见其他同样确实存在着、同样给人类带来痛苦的社 
会等级，你们的无知保护了它们！ 

因此，我所理解的家庭等级或等级家庭，是指错误地扩大了 

• 癱 •争 鎌 

的字 f 对于人的天陚自由的限制。 

' i 所理解的国家的等级，或等级国家，是指错误地扩大了的城 


说，这个词使用时有很多引伸 意义； 它不仅表示四种等级阶层，也表示职业，一个人 
的祖国等窻思。例如有 人说 : Tanti Jca zat (丹底卡泽特)表示织布工的 职业 ; Kan zat 
foumara c 库泽特都麦拉)是指你的国籍是什么。”(见摩尔那斯:《印度等级阶层 》) 
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邦或国家对于人的天赋自由的限制。 

9 9 

我所理解的财产等级或等级财产，是指错误地扩大了的财产 

• • • 

对于人的天赋自由的限制。 

人类的本性产生三样 东西: 家庭、国家、财产。 

这三样东西为人类本性所固有，就其自身来说是好的,但是它 
已经变坏了，并给人类造成了不幸。 

其结果是给人类带来三种奴役形式。 

迄今为止的一切人类社会都同时受到这三种奴隶制形式的损 
害,虽然程度各不相同。 

在经过若干世纪和人类的发展以后，奴隶制的这三种形式依 
次在人类社会里分别占了主导地位，开始是来自家庭的奴役形式， 
继之而来的是来自城邦的奴役形式，最后是来自所有制的奴役形 

■ I tla 

式1。 

所有的古老帝国，如印度、中国、波斯 、迦勒底、 埃及和整个东 
方，都曾是家庭等级制度的所在地。 

希腊、罗马帝国、整个西南欧部分，直到蛮族人入侵时代为止， 

都曾是国家等级制的所在地。 

所有制等级制度始于蛮族人的入侵，并且一直延续到我们这 

个时代，今天统治着欧洲和美洲。 

因此远古时期、中古时期和近代是三个具有明显区别的时代， 
也是三个相继而来的时代，正如不乎等或奴隶制的三个可能的阶 
段那样 。 

世界上三个不同文明的所在地是符合历史的三个不同时代 
的。如果说贝拿勒斯、巴比伦或芒菲斯曾是古代等级制，即家庭等 




级恶习的所在地，如果斯巴达和罗马曾是中世纪等级制，即城邦等 
级恶习的所在地，人们可以说英茵就是今天私有制的恶习，即近代 
等级制的恶习的最明显的所在地。 

文明从东方走到了西方，从赤道走到了两极，改变着原则和恶 
习。家庭奴隶制恶习统治的帝国最初建立在东方，也是最先崩溃 
的。社会奴隶制恶习统治的帝国后来建立于亚洲和欧洲的边界地 
区，也象前者一样垮台了。最后建立在所有制奴隶制的恶习基础 
之上的帝国出现在 北方: 这些帝国如今繁荣昌盛;但是任何伟大的 
灵魂都对这种文明的虚假光辉不屑一顾，因为那里的人变成了物, 
人根据他拥有的金子，或他受金子控制的程度来作出估价。 


第三章 

等级阶层的人 

卢梭把社会的起源归结于所有制的建立，然而他不懂得怎样 
来作 解释: 他 说:“ 第一个圈起了一块地，居然敢于宣布说‘这些归 
我所有，的人，发现周围的人们头脑如此简单地轻信于他，也就 
成为公民社会的真正缔造者。如果有一个人一面拔掉木桩，填平 
沟渠，一面对他的同胞们大声叫嚷：‘当心，别信这个骗子;假如你 
们忘记果实属于大家，土地不属于那一个人的话，你们就会完蛋 
了？ © 

卢梭把时代激发他产生的想法，也就是把他所处的时代的社 

①《论条件的不平等》第二部分。 
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会恶习转嫁到原始时代。他确信现代社会主要建立在所有制基础 
上，而现实的不平等主要是由于占统治地位的不合理的所有制造 
成的。但是他认为社会由此而开始，初期帝国也同样程度地遭受 
了由这种恶习所造成的苦难，并认为不平等的造成不会再有其他 
原因，这显然是错误的。对于人类来说，由于家庭和城邦造成的奴 
役状态并不比由于所有制造成的奴役状态更好些，而且前者比后 


者早好几个世纪。 

你们去问古人他们系何人，他们的权利是 什么: 他们很快追溯 
到他们的种族，他们告诉你他们的部落，甚至他们最远祖先的名 
称;他们来自玛尔什代锡①或亚伯拉罕②；他们出自婆罗门的头、手 
或脚。帕利夏，他甚至并不由于存在印度贱民和印度外邦贱民而 
感到惊奇;他承认自己拥有的权利只是他所继承的权利;也可以这 
么说，他了解自己和认识自己，只是因为他了解哺育了他的人们， 
他们在他之前，在跟他一样诞生的同一块土地上或同一田野上度 
过一生，因而这个人只是由于他祖先的存在才真实地存在;要是他 
没有祖先称呼的话，他不知道自己是什么人，他就回到乌有之乡， 
他就不存在了。 

你们提出同样的问题去问中古时期的希腊人、罗马人，他们将 
指着周围的城邦回答你们。 ，学巧 f 号今 R ， 这是罗马演说家为 
了保卫安全反对酷刑向他的听众们所喊出来的响亮称呼。难道 
人们看不到圣保罗本人，这位摧毁国家等级制的伟大人物，不得 

① 玛尔什代韫 （MelchisSdech)， 《圣经 》 里沙莱姆国王，上帝的 司祭。 他在犹太 
人和基督教徒的心目中则是一位救世主， 译者 

② 亚.伯拉罕，原意为“万民之父”，上帝应允他子孙满堂，多如繁星，并命令他和 

予孙卮代鄠受割礼，作为与上帝立约的标记。——译者 
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不为了保卫自己而求助于这罗马公民的 头衔！ 在中古时期,人们 
不再关闭在诞生他的那个等级内，而是关闭在国家的等级阶 层中； 
首先他诞生后成为他国家的臣民，他的权利来自他的这种资格。他 
享有 杈利， 因为他当时生活在与他周围的人们共同组成的某个社 
会之中。他和他的同胞组成一种联盟，一个城邦，每个人的权利，以 
及所有的权利都由此而来。但是这个城邦是和人类的其他城邦分 
开来的，如同诞生的等级阶层那样。继婆罗门和印度賎民的双重 
性而来的是希腊人和蛮族人的双重性。因而人与人的结社只限于 
-人类中非常狭小的一部分人当中。一个人只是跟所有和他一起组 
成同一个城邦的人们结社;但是他反对所有其他人，反之亦然，所 
有其他人也一起反对他。所有其他人都是他的外邦人、蛮族人。 
这样他对他们发起战争，并把他们沦为奴隶，或者他自己沦为他们 
的奴隶。因而他的城邦，既能代表他的威力，同时也限制了他的威 
力:单 从他面临的敌人这一点来说，他是弱小的；单从他拥有的奴 
隶这一点来说，他自己也是奴隶。 

最后，请你们就同样的问題去问封建时代的人，中世纪的人, 
或者去问继承了中世纪人的现代资产者，他们不知不觉地在同一 
种制度下①生活。中世纪的人将会给你指出他的城墙工事，并把 
你带到他田地的边缘。这块土地属于他，但是他也属于这块土地: 
倒是土地限制了他，组成了他。如果国王毁坏了他的庄园，他的全 
部杈利就化为乌有。同样今日的资产者向你指出他拥有的资本; 
这正是属于他的封建城堡。他的威力寓于金钱之中，但是与此相应 

①现 时的所 有制，庳生于封建所有制内部，都具有同样的性 Ho 領主的年金和 
扠利是同一回亊。 




252 


结论或过去的普遍规律 


的他的生命就受他金钱的牵制和束缚。假使他的资本全部毁灭，他 
就彻底完蛋。他这可怜虫也就成为工业的奴隶，成为他过去那样的 
暴君的奴隶。单从暴君而言，他只是自己资本范围内的暴君罢了。 

我重申，这就是人类发展到我们这个时代所经历的三个伟大 
阶段所具有的明显的和主要的特征。 

人们至今尚不清楚他们所称的文明所包含的实际内容，正如 
我阐述过的那样，这种文明已从赤道走到了两极。在赤道上，人是 
以他诞生时的头衔为特征，并受其约束的；尔后，看到了地中海沿 
岸地带，人是以他的公民头衔为其特征，并受其约束的;再后，看到 
了现代欧洲，人是以他作为产业主的头衔为其特征，并受其约束 
的。 

诚然，我并不是说诞生时的等级到了我称之为中古时期就被 
彻底摧毁了。我也不是说继之而来的政治等级正当所有制等级制 
在中世纪开始施展它主要影响的时候，也被彻底摧毁了。我只是 
说，对于每一个懂得历史的人来说，以三种不同的主要犹势为标志 
的三大时代，把迄今为止的人类生存分成三个时代:第一，诞生的 
等级时代,或印度 、波斯 、巴比伦、埃及等的东方时代;第二，国家等 
级时代，或希腊人、罗马人的地中海时代；第三，财产等级时代，或 
延续到现在的封建时代。 

诞生的等级制、国家等级制、财产等级制在我们的周围已经成 
了废墟 9 至少可以说，人类的理想已经超过了它们。 





第四聿 


253 



新一代人 


在上述这些废墟上诞生出一代新人，这就是现 代人: 这就是从 
内心深处接受了基督教和哲学的教诲的人。 

现在人除其直系祖先以外，还有其他的祖先;另外他们不是按 
着他们祖先的意志进行推 论:他 们是人，单这个头衔就足够了。 

现代人就其本质来说，并不感到依赖于他们所出生的地点，也 
不感到依赖使他们得以出生的国家。他们感到自己不仅是他们出 

生的这个国家的公民，而且也是这个国家的主人翁。他们甚至感 

• • • 

到还有更多的头衔，因为他们由于害怕会失去自由，他们的头脑中 
装着宪法中有关和公民的权利的区别。 

在现代人的家等级阶层已经丧失其全部影响力，因 
为他们厌恶把任何一个种族的人置干奴役的地位，认为这是十分 
丑恶的行为；同祥他们把战争视为灾祸，认为在许多情形下战争是 
一种犯罪。 

现代人在舞台上 申明： 

第一位当上国王的人曾是最幸福的士兵； 

或者： 

我们的教士并非如爱虚荣的人民所想象的那样； ^ 

我们的轻信造就了他们的全部科学； 

或者： 
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伟人之伟大只是由于我们双膝跪 下说: 让我们站起来吧。 


古人无法设想一个没有主人、没有奴隶、没有教士、没有贵族 
和没有国王的社会。现代人已经不再懂得什么是主人、奴隶、教 
士、贵族、国王了。他们认为自己就是自己的传教士，自己就是自 
己的主人。他们觉得自己就是贵族，自己就是国王。正因为这样， 
他们才成其为人。路德①教育现代人摆脱教会的 髙贵； 笛卡尔 ©教 
育他们依靠自己去判断一切；卢梭教育他们把自己看成是唯一合 
法的主人。因而他们既非国王，亦非臣民，他们是人；他们既非无 
神论者，亦非教士，他们是人。人，这种资格在他们限里表明了一 
切。任何东西都不能限制和束缚这种资格。它适用于各个时代， 
各个地点以及所有的世世代代和所有的民族。 

因而,在过去，人总是被一些别的资格所掩盖，而今，人的资格 
则是首要的。 

只要排除空间和时间的一切障碍，人类精神就能广泛地得到 
推广。全人类只有一个上帝，大地就是全人类的住所和遗产。过 
去的世世代代，虽然曾属于若干种族，但都是我们每个人的祖先。 

对人来说，哪一种新的觉醒能从类似的思想中产生 I 过去被 
分割得象许许多多的小溪一样的人类，在我们今天看来犹如一个 
整体。古人凭着他们特殊的精神，并由干他们是与世隔绝的种族， 
他们感到自己是江河中的一片浪花：现代人凭着他们唯一的上帝 

① 路德 ( Luther , 1483-1546) 文艺复兴时期德国市民资产阶级宗教改革的領 
袖，德国新教(路德教）的创始人。主张摆脱教皇控制，政教分离，简化宗教仪式，反对 
教阶制度等。——译者 

② 笛卡尔 ( Descartes , 1596—1650) 法国哲学家、科学家。他反眛资产阶级进步 
要求，提倡理性，反对盲目信仰，以怀疑为武器反对经院哲学。主要著作有 《 哲学原理>、 
4方法论》等《 译者 


并由于他们是团结一致的人类，感到他们是大海的一部分。 

今天，人对自身具有这样一种新的感觉，实际上正是这种新的 
感觉创立了人们所称的平等。 

奉 • 

人在感到自己是组成伟大整体的一个部分的同时,就和这个 
整体发生了联系，就认为他和 - 个整体连接在一起，最终懂得了他 
有权获得一切。 

今天,人对自身具有这种新的感觉，这种新的觉醒实质上只是 
构成古人的恃点的那种感觉和觉醒的改变和发展。其差异如同我 
刚才指出的那样，仅仅是一条河流与所有的河流的汇合即大海之 
间的差别而已。 

各个等级变成了唯一的一种等级，即人类。因而人不再是这 
个或那个等级的人,而是实际存在着的唯一的等级的人，即人类的 
人。当人只是某个特殊等级的人时，他只感到在某些方面享有权 
利； 当他成为人类整体的人时，他则感到有权享受一切。 

然而，由于个人只是以他唯一的人的资格才感到享有一切权 
利，所以他不能不承认同样具有人的资格的其他人的这秭权利。正 
因为他是人，他才享有权利 :所以 只是人，即一般的人才享有权利; 
因此，所有的人都享有权利。由此得出一个无可辩驳的、头等重要 
的、绝对正确的槪念，即人人都享有一切权利。 

由此产生平等的两个方面，这两个方面彼此相应，缺一不可， 
如缺少其中一方面，另一方面则无法存在。平等可以理解为每个 
人对自己的一种个人的、个体的和自私的感情；但与此同时，倘若 
不是最积极地、最肯定地承认他人的权利，平等就不成其为平等 
了。 
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平等这个词概括了人类迄今为止所取得的一切进步，也可以 
说它槪括了人类过去的一切生活。从这个意义上说，它代表着人 
类已经走过的全部历程的结果、目的和最终的事业。为了平等的 
实现，所有的启蒙者和启示者前赴后继，在一切领域进行探索，绵 
延不断的战争使无数人的鲜血洒遍了江河大地，在多少个世纪中， 
全人类洒下多少汗水。人们个人的苦难，正象他们经受的集体的 
苦难一样，其神圣的目的正是为了平等，为了平等的感情，平等的 
观念。为了使人类精神接受这种观念，苏格拉底和耶稣献出了他 
们神圣的一生。然而同样也是为了这个目的，人类发明了指南针， 
发现了美洲，发明了印刷术，实现了各种各样伟大的发明。还是为 
了这个目的，亚历山大、恺撒、拿破仑王朝出现在大地上;但同样也 
是为了这最终的事业，奴隶们辛勤地为征服者的大军铺平了道路。 




附录关于人类的学说（警言) 


能够拯救我们的是信仰，是宗教。可能拯救我们的也许是宗教 
的统一。将来拯救我们的是热爱统一，以及热爱萌芽状态时的统一 
的 教派: 即将能实现自由、博爱、平等、统一的教派。 

(皮埃 尔 • 勒鲁） 


致读者 

四年来，在君主制度下，在许多不同作品中阐述的原则，构成 
了关于人类学说的基础，并在这里以警句的形式汇总、编*,介绍 
给大家。这些原则综合了一定数量的家族，使它们生活在对结社 
的共同探讨之中。 

在本书开始，我们就看到建立在生命的法则、三位一体的法则 

• _ • ■ 

基础上的人类学说是一门关于上帝、个人和人类的科学;这一学说 
证实了人类团结的伟大原则，它主张自由、博爱、平等;所以它更是 
一种特殊的 认识: 但是它若要成为感情和知觉，若要把存在的全部 
包括在内，它必然包含着组织上的政治原则和生存上的经济法则。 

面对着人类本性所具有的天賦差异，以及物质生活中的重重 
阻力，人们发现了组织原则和存在法则。 

二月革命 ①已经 到来。它承认和宣布了结社 权利。 今天有许 

①这里是指1848年法国二月革命，这次革命推齬了七月王朝，建立了第二共和 
国 9 一译者 
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多社团要成立。有的社团并不象我们一样需要克服物质上的困 
难; 但是，如果它们没有宗教原则和组织与存在的法则来作指导， 
都将不可避免地要归于失败。对于所有那些受我们信仰鼓舞的人 
来说，这样的时刻也许已经来临，他们将分散到全世界去宣布我们 
不怕称之为当代的的事件。 

在我们完全献—使命的时候，我们需要把学说概括为 
—系列的警句，而若要理解这些警句，无疑需要作进一步的解释； 
但它们体现出各种公民的整体及其内在的联系，倘若以别的方式 
来探讨和研究这些公式，则需要撰写许多部分门別类的专著。 

迫使我们把这学说的基本要点槪括为警句的还有另一个理 
由^自从革命爆发以来，形形色色的毁谤、诬陷并没有饶恕 我们： 
我们愿意明确证明我们的信条的祟髙性和纯洁性。 

总之，有许多我们所坚持和宣扬的真理，最终粉饰所谓的各种 
制度，并掩盖其缺陷和污点。这些真理，从它们理应占据的地位， 
以及事实上它们在真正的学说中所占的地位来看，一旦它们被证 
明和我们称之为三段式的组织法则非常紧密地联系在一起，以致 
人们不可能把它们单独拿来轻率地加以运用，这种可怕的真理和 
谬误的混淆就会消失。 

这根本不是我们要传播的信条。人类所称的信条，只有当大 
多数男人和妇女能够在共同信仰的原则上团结一致的时候，才有 
可能。我们坚信这正是我们今天已经习惯了的信仰。 

在这种信条尚未确立以前，我们从事个别的工作并提出简单 
的主张。这正是我们要承担一项只能靠我们自己独有的智慧才能 
保证其正确性的工作真正动机，尽管这龍够而且容易 BE 实我们悬 
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至于这些原著，我们主要列出下列 著作： 

<关于不断进步或完善的学说«论十八世纪同十七世纪的联 
系》; * 基督教的秘密百科杂志>，1834年） 

<新百科全书*关于可#性、意识、同意、忏悔的词条。 

夂驳折中主义》 

*论上帝或宇宙存在和个体存在中的生命独立》杂志，第三 
卷，1842年） 

<论人类及其原则和 未来* 

《论平等》 

<向哲学家和政治家的演说》 

<论国教或宗教信仰》 

«论财阀政治或富人政府> 

《阿瓜多先生的马车》 

《论追求物质财富》 

<关于人类学说的浪说> 

《关于建立星期日的三部曲》 

以及《社会杂志》的一般哲学论文。 

路克•德扎热，奥古斯特•德穆兰 

序 


一个人 ，若不和其他人一道组 成社会 ，则无法获得精神、道德、 
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物质上的生存。 

任何缺乏宗教的社会都不能在精神、道德、物质上存在 。- 

一些人如果不能在某些真理方面达成协议，不能在他们当中 
建立基于正义观念的共同法则，以及不能自己完成某种工作，或不 
能迫使另一些人为他们完成某种工作的话，事实上他们无法在哪 
怕是最小的社会中生存。 

对于人类迫切需要宗教这一点的认识，就是对人类的一切划 
分，一切进步的解释。 

过去人类一直追求宗教，结果是人类的向往、痛苦和招致惨痛 
教训的错误。后来，宗教不断地被人们掲示，结果人类获得了成 
就、智慧并不断地进步。 

今天，宗教继续不断地被掲示，使我们发现了一个崭新的世 
界，一种高尚的人生观，以及实现这种观念的可能性；当代人在神 
秘的预感支配下激动焦矂，并自感为一种不可抗拒的对于未来世 
界的憧憬所 驱使: 为了迎接一场巨大的普遍的变革，一切都已准备 
就绪。 

今天，人类认识到自己在不断完善。他在寻求建立在自由、博 
爱、平等、统一基础上的城镇。 

这些理想还没有一种已经实现：因此人类处于全面的物质、道 
德，智慧的贫困之中，这种贫困也许比人类在过去的演变过程中所 
经受的贫困更为巨大；但由此可以看出人类的一切伟大、希望和智 
慧。 

我们之所以感到并佶计到我们目前的不幸的程度和范围，那 
是由于能够战胜这种不幸的原则已经照亮了我们的心灵。 
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我们自己，我们的全体同胞都因残皓的饥饿和赤贫而遭受痛 
苦，但是我们知道人类应该，而且能够从中解放出来； 

我们自己，我们的全体同胞都因为人们的不道德，缺乏正义和 
分崩离析而遭受痛苦;但是我们认识到并估计到这种不幸，因为社 
会更为高尚的道德和组织观念给了我们以这方面的启发； 

我们自己，我们的全体同胞都因人们不信宗教、伪善、愚昧和 
无知而遭受痛苦;但是我们能认识到这些现实，并沉痛地为之大为 
震惊，因为宗教已开始擦亮我们的眼睛。 


以：零的名义，我们向全世界介绍真理的整体，这真理只 
是基督教和以前所有的伟大宗教在适应我们时代的条件下的发_ 
展。 

宗教的基础，就是三位一体：我们设想中的宗教，应不可分割 

* • • « 

地包括信条、道德或社会组织，以及政治经济学。 

:学 f 碎就是一向存在的启示生命的自我意识，它既是三位 
同时二信条——组织——生存。 

信条构成率的第一部分，并与科学相适应； 

组织构成‘仝矗幺，并与道德相适应； 

生存的法则构成第三部分，并与政治经济学相适应。 

信条是真理的总和，它涉及上帝、人类和自然界的生命。各种 
真理用同样的原则连系在一起，并且把全人类统一在生命的共同 
体和发展的观念之中。 

道德是出自人的本性的真正法则的人类结社。道德不只是风 
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浴规则和社会关系中可以感受到的法则，.同时也是表现出来的社 
会本身，是一种政治。“组织”这个词正确地表达了这种概念。 

政治经济学则是生活必需品的消费、生产和分配的科学，它的 
因与果存在于人们称之为营养关系的普遍事实方面。生存这个词 
正确地表达了这种槪念。 

因此，下面将分三部分加以槪述， 

■关于人类的学说 

第一部分信条——团结 

上 帝 

1. +亨是生命的三位一体，它既无人称，又区别于个体的生 
命，尽管在于每个个体生命之中。 

上帝同时也是： 

万物之本，永恒、无限生命的万能之主，它的胸中包罗和怀抱 
着一切生命也囊括整个学宙； 

精神，它寓干上帝生命内部和个体生命内部，它把创造物 
之间羸 i ; 槪括创造物逐渐产生的表现；促使产生新的创造 
物，使他们在生命中逐渐提髙；它以神圣事业的名义干预宇宙万 


物； 

宇宙之光，它创造方物，以生命或宇宙之光的名义，干预万物 
生命的每一个动作，以便创造它们的统一，使它们相互观察，相互 
渗透，依靠和通过作为创造物典型和概括的人类，对它们自己有充 
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分的认识； 它作为 存在而在宇宙中表现出来。 

上帝，无限的主，既是三位一体同时又不可分。 
万物之本——爱情精神——宇宙之光， 

或 力量——爱情——智慧， 

或 整体——事业——存在。 

人 类 


2. 人类是一种 种类。 

人类种类是由一大群真实的有生命之物所组成的理想的生 
命。这些真实的生命的自身正是萌芽中的人类，处于潜伏状态的 
人类。 

每个人就是一个真实的生命，其中孕育着处于潜伏状态的称 
之为人类的理想生命。 

每个人就是人类。 


3. 人按上帝的形象塑造，他象上帝一样也是三位一体。 

人是知觉——感情——认识不可分的统一体，而且这三方面 
是同时表现出来的。 


关于人的生活 


4. 在潜伏状态下的人的生活表现为渴望，在表露状态下则为 
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领受 圣体。 

5- 每个人跟他的同胞，跟上帝，跟宇宙联系在一起，和他的 
同胞的联系采取直接形式;和上帝的联系采取间接形式;和宇宙的 
联系则是以跟随他的同胞一起领受圣体的方式。 

人与人之间生活的真正公式 如下： 

热爱自身的上帝，热爱他人的上帝。 

通过他人的上帝互敬互爱。 

通过自身的上帝热爱他人。 

不可脱离上帝，或自己，或一切其他创造物。 

上帝在世界以外并不表现，而我们的生活不能脱离其他创造 
物的生活。 




6-人们精神上彼此依存。 

7. 他们团结一致。 

8. 人类的团结是永恒的。 

9. 每个人的生活通过一系列永无止境的生存而显示出来，从 
时间方面说包栝过去，现在，将来。 

时间的槪念是和生存的概念相适应的。 

10. 未来的生活本质上和现在的生活、过去的生活毫无差异， 
因为未来的生活只不过是这种生活以一种新的形式表现出来而 
已。 

11. 每个人现在是，过去是，将来也是人类；每个人，在大地 
上，在人秀中死亡和再生 9 
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每个人和他自己的人格的同一性可在上帝那里加以判断和保 
存，上帝根据生存的新条件，根据先天性的不同，把这种同一性继 
续维持 下去； 这样对每个人来说就创造了他早先的存在同向往的 
未来存在的吸引力之间的关系。 


12. 人具有可完善性，而人类也是如此。 

13. 人的生活目的是要逐渐地实现全人类的统一和一致，是 
要发展人的三方面即知觉——感情——认识。 

任何导致这种统一和发展的行为都是绝对善良的； 

任何导致损伤这种统一，阻挠这种发展的行为相对来说则是 
恶劣的。 

幸福紧紧依赖着如上面所理解的生活实践。 

14. 个体生活的法则乃是进步。其公式 如下： 在坚持中实现 
变化，在变化中进一步坚持，希望逐步实现人类的理想型式。 

15. 种族和种族之间生活的法则是进步。其公式 如下: 在坚持 
中实现变化，在变化中进一步坚持，渴望逐步实现人类的理想型式。 

16. 存在着一种持续的，从种族生活转变到个体生活的可逆 
性。 

17. 每个特殊个体的生活其作用在于逐渐构成种族生命。 

18. 进步的可逆性时时刻刻都在拯救着每个人。 

上帝或宇宙生命不受时间、空间的约束，能够看到世上一切事 
物的最终目的，它布下灾难和痛苦，认为这是创造物必须经受的不 
可少的阶段，以便达到创造物无法预见的幸福境界,因而作为创造 



266 


附 


录 


物，它目前不能享受这种幸福;但是上帝知道，其结果是，任何创造 
物均可潜在地通过上帝得到这种享受，因为它总有一天会享受到 
的。 


宇 宙 

19. 一切存在的事物统称宇宙。居住在宇宙中的一切存在， 
一切创造物构成已创造了的无限物。 

20. 宇宙间的生命法则是三位一 体:人 、动物、植物、矿物、星 
球或光芒、自然界的一切存在。它反映着无限量的存在或上帝，它 
本身就是三位一体。因为宇宙的生命在一定程度上是无限对于有 
限的特殊存在的渗透。这种无限对于有限的渗透正是同时期内发 
生的;也就是说包含在上帝本性之内的三种属性同时地、不 可分翻 
地渗人有限或特殊存在之中。 

智慧就这样到处存在，甚至存在于最缺乏智慧的存在之中； 

爱情同样到处存在，甚至存在于最缺乏感情的事物之中； 

行动也到处存在，甚至存在于无活动力的事物之中。 

由于无限在有限内部进行渗透的法则，结果就有了宇宙的统 
一性和多样性。 


关于营养 

21. 生命是以生命的产品作为养料，它就是这样成长起来和 
不断完善自己的。 

22. 生命区分为三大表现形式，即矿物界、楦物界、动物界。 

23. 人组成了另一种真正的特殊领域，它也许可以称为有些 
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思想家已经称呼过的人类界。 

24* 植物的养料是矿物。 

25. 植物以矿物和植物产品或和植物与死了的动物的表皮以 
及和人的粪便相结合的化合物作为养料。 

26. 因而植物以生命的产品作为它的养料。 

27. 动物以植物或动物的尸体为其养料。 

28. 因而动物以生命的产品为其养料。 

29. 一切植物就是由于植物生命而改变了的旷物。 

30. 一切动物就是由于动物生命而改变了的植物。 

31- 动物生命随着动物生命自身的移植，也随着以其他动物 
作为养料而得到提高。 

32. 动物与动物之间相互从对方吸取养料，这是因为动物有 
各个种类，各种品种。 

33. 动物在其不断提髙的过程中，以低级种类作为自己的营 
养。 

34. 品种和种类乃是延续发展的创造物。 

35. 日趋完善的创造物随着生命与生命之间的延续而不断涌 
现。就这样大地上的人类是对动物的继承，因为每个人正是通过 
理智而改变了的动物，也是与人类相一致的动物。 


第二部分组织——三段式 

S 偶和社会 


36. 作为个体的人，这只是人-人类的第一种表现。 
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家庭是人-人类的第二种表现。 

社会是人-人类的第三种表现。 

37. 社会就是这个既理想，又真实的存在，通过这存在，一切 
人们的彼此联系、人类的团结，以及人类本身才能显示出来，它把 
妇女和男人，作为类型、原因和结果。 

社会是由男人和女人，根据他们自己的样子而造就的自然环 
境，在这里应充分保证男人和女人的生育、发展和正常生活。 

38. 作为人，男人和女人是相同的。 

39. 作为人，男人和女人是平等的。 

40. 至于繁殖种类，男人和女人是不一样的。 

41- 男女天生就有区别，这是为了能结合起来繁衍种族。 

42. 男人和女人结合成配偶，它能补足男女双方，他们恰恰是 
平等的两个方面。 

43. 男人和女人只是在结为配偶的情况下，并只是在配偶之 
中才能真实地表现出来，也才能作为性别在道德上表现出来。 

44. 配偶是同类创造同类物这项法则的最内在、最深刻、最神 
秘的体现。 

45. 配偶是神圣 的:配 偶是创造者。 

爱情和螬姻 

46•处于渴望阶段的爱情，男人和女人是情人和情妇。 

47. 处于表现状态的爱情，也就是结婚时，男人和女人成为丈 
夫和妻子。 

48. 丈夫和妻子在婚姻上都是平等的。 
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49. 婚姻的法则则为稳定的爱情。. 

50. 爱情的法则并不只是表现为情夫和情妇之间，丈夫和妻 
子之间单独地爱一个人以及这个人的才与貌。 

51. 爱情的法则还表现为个体之间即可能获得一切天陚和全 
部优雅那样的一类男女之爱。 

52. 爱情的法则,并不由于某些缺陷和不完善而幻想破灭。 

53. 爱情的法则能持之以恒，虽然有缺陷和不完善方面。因 
为可完美性是一切生命的法则。 

然而爱情的终止、分居和离婚相当于死亡前的死亡。 

54. 离婚是一种暂时的和例外的法则；离婚违背理想。 


社会国家 

让我们依照#孕字宇了垮的法则结合起来吧，我们将会幸福 
的。由于毕达哥拉斯和所有思想家启示和指引了人类，我们要以 
这位让我们的灵魂在永恒本性的源泉中，即在三重性下获得统一 
的人的名义对此担保。 

55. 人，因为是三位一体，无论从其语言、一切表情，一切行动 

以及一切创造中都表现出三重性。 

56. 任何一个人的用途、义务和权利都表现为第一组三元式， 
缺少它人性就不能得到满足，缺少它人的个性就不能存在： 

财产——家庭——城邦； 

与之相应的是： 

知觉——感情——认识。 

57. 城邦的权利和义绔的根本棊础和信条悬第二缉 H 元式， 




它从本质上表达了社会 生活： 

自由——博爱——平等； 

与之相应的是： 

知觉一感情一认识。 

58. 在城邦里的权利和义务的表达方式是第三组三元式，它 
决定着人们在社会状态下的地位： 

公民一同事——国家官员； 

与之相应 的是： 

自由——博爱—— 平等。 

财产 

59. 财产/作为三位一体就其主要的特点而言相应于知觉。 
从知觉这方面说，财产是对维持生存的必需品的占有和使用。 

财产同样相应于感情;就这一点说，财产则是得到和享有由社 
会所设立的，根据公民们的提名、选择和一致的赞同而授予的荣誉 
称号。 

财产最后相应于认识;从这一方面说，财产表现为获得和行使 
某种职权。 


家 庭 


60. 家庭就其主要特点而言相应于感情。 

家庭是配偶的 反映: 家庭是婚姻的产物。 

61. 家庭是三位 一体； 家庭的真正原因和目的为如下三元式， 
虽然至今它的原因还是神秘和隐藏的； 
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父亲——母亲——孩子 

与之相应 的是： 

认识——感情——知觉 

62. 孩子首先属于父亲和母亲，因为他来自于他们，在某种方 
式上，他代表了他们； 

孩子同样属子社会，因为他没有社会的保护和支持决不能诞 
生 于世; 他被社会接受下来。 

63. 孩子不单只是新生的生命——父亲和母亲爱情的果实； 
他也是已经在世上生活着的人，在他身上具有人类的特征。 

64. 父亲和母亲对于孩子的杈利和义务是和社会对于这同一 
个孩子的权利和义务相结合的。 

65. 家庭照料孩子直到七岁为止。 

然而社会从孩子年幼时期起就参加到家庭的照料工作中去， 
目的是为减轻家庭负担，并采用人们称为托儿所和初期數育室等 
方式。 

66. 人在幼儿期正象初期的人一样并不是自 由的； 因为他自 
己毫无理智和行使自由的手段;人的幼儿期称之为幼稚期。 

67. 人在童年期是准备以公民、同事、国家官员的身份进入社 
会:他 的修养，他的教育,他的学习因而是属于社会的，但在进行时 
不能不顾及他和家庭的每曰联系。 

68. 对大部分人来说到了成年期的一定年龄就能自由，因为 
他自己具备理智和行使他自由的手段。 

国家对于孩子运用说服和教育的权利;人既已成年，他在思想 
上自己就独立了；他是公民，他享受思想的自由，以及言论出版的 
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自由。 


城 邦 

69. 城邦就其主要特点而言相应于认识。城邦，就这一方面 
来说，称之为共和国。 

70. 城邦是三位 一体; 它不可分割地 包括： 

公民——城镇——国家 

城邦是自由、博爱、平等不可分割地进行表现的场所。 

自 由 

71. 自由对任何人来说主要是在自我表现形式下生存的杈 
利、行动的权利、根据基本性别和主要官能而自我发展的权利，而 
要充分行使这种权利，就一定要摆脱人压迫人，人剥削人的局面。 

自由对每个人的直接含义就是公民有权一起来创立城邦政府。 

傅 爱 

72. 博爱是一种以向人们灌输他们的共同起源和团结精神来 
巩固结社的感情，在结社中人们都是自由和平等的。博爱是-一种 
连结自由（或每个人的权利）和平等（或一切人的权利），并表现出 
它们实质上的一致性的纽带。 

平 等 

73. 平等是一切人类同胞所具有的权利，这些人同样具有知 
觉 一 感情 一一 认识，他们被置于同等条件下 :享受 与他们存在的 
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需要和官能相联系的同样的财富，并在任何情况下都不受支配，不 
受控制。平等被认为是一切人都可以享受的权利和正义。 

74. 平等、博爱、自由彼此包含着。这三者之中没有一种可单 
独存在，或者在其他两者尚未实现的时候，第三者只能名义上存 
在，或者只是一种向往而已。 

75. 自由、博爱、平等，一经组织，就使所有的人成为公民—— 
同事一国家 官员。 


关于公民和人民的主宰 

76. 所有的公民是由全体人，由某些人，由某个人组成的。 

77. 主宰是至髙无 上者； 她原则上寓于上帝，除此以外，还寓 
于人类思想和人类理智之中，她不可分割地通过每一个人、某些人 
和全体人表现出来。这主宰陚予每一个人、某些人和全体人以智 
慧的光辉；她是使人民能够存在，使人民的政府合法，同时并让每 
个人 一 某些人——全体人相互促进的原因。 

每一个人 一 某些人 一 全体人以其数目、爱情和科学而不 
可分离地统一在一起，这正是仅次于上帝的真正主宰。 

78. 主宰是不可改变的，不失时效的，不可转让的。 

79. 她本质上和潜在地体现在立法者身上。 

80. 她时时刻刻以潜伏状态依存于每一个人，以扩张状态依 
存于某些人,以表现状态反映到全体人。 

«每一个人”这个词代表了 个体; <某些人”这个词形成了城镇; 
“全体人”这个词产生了国家。 

81. 每一个人一某些人——全体人创造出结社。， 

• • • • • • • * * * 
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关于结社 

82. 每一个人，若要在城邦内自由、与人相爱、平等，他就应该 
按照他自身的优势和合法的爱好和其他人结合在一起。 

任何人都是一个家庭中的成员，任何人都有自己的朋友，任何 
人都属于某一个工场，并以同事者的身分进入这工场。 

83. 工场内的结社基础为手工 行会； 

手工行会的基础是友谊； 

友谊的基础和法则是三段式。 


关于三段式 

84. 三段式或者是自然的，或者是组织的。 

85. 自然三段式则是三种人的友谊，它们分别代表着我们的 
存在的三方面之一或官能的某一主导方面，一为知觉，二为感情， 
三为认识。 

因为尽管任何人在其全部行为中是与知觉 感情 认识 

不可分割地连系在一起的，而我们每个人都由于自己的自然美德， 
由于自己天生的特点，也就是说撇开一切行为不说，就其陚性而 
言，我们主要反映或是认识，或是感情，或是知觉。 

此外,根据已完成的行为的性质，知觉，或感情，或认识占主 

导地位。 

然而人们往往把他们的优势看成是他们的整个存在，并夸大 
这种优势，以改变为认识的縻鬼，感情的魔鬼，知觉的魔鬼。 

自然三段式以三种人实现三种不相同的主导优势的联合，它 
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是真正的道德 法则; 它纠正每个人过分朝他某一方面发展的倾向, 
使每个人朝着他的存在的统一，朝着他真正的人格发展。 

86. 三段式是通过友谊实现吸引力的真正法则 9 

因为，在人们之间，吸引力并非其他什么东西，它只是同类人 
创造同类物的法则。 

所以三段式在婚姻后则是人类精神营养和精神一致的法则的 
一种社会和组织上的第二表现方式。 

关于组织三段式 

B 7. 组织三段式是三种人的结合，在任何一种社会功能中，它 
们分别代表着人类本性的三方面的某一主导方面，一为知觉，二为 
感情，三为认识。 

88. 既然三重性寓于我们的存在之中，它既是构成我们存在 
的因素，就必然反映在我们的全部工作之中，也必然在我们的事业 
中留下深刻的痕迹。 

任何功能均系三位一体,均系合成一体的三种功能;任何功能 
具有三个方面，并且第一个方面相应于知觉，第二个方面相应于感 
情，第三个方面相应于认识。 

任何人如果只孤立地适用于某一种功能，那么在三位一体功 
能中，他只能运用相应于他的主导方面的那一方面。 

因而劳动的社会成分不是一个人，而是三个人，或三段式。 

89. 任何作用，无论是工业的、艺术的、科学上的，均能产生三 
类工场。 

功能和功能的工具在统一体中又恢复到为功能而结合的所有 
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三段式。 


关于三人指导小组 


90. 由于功能所产生的三种工场，其中每一种都是根椐要求， 
由三人指导小组来代表。 

91. 三人指导小组通过选举组成。 

92. 由功能产生的三类工场中的每一种分别选举一名成员组 
成三人指导小组。 

三人小组的原则摧毁了专制主义。专制主义的形成主要由于 
功能或劳动总是由一个人来承担；由于一个人进行指挥，或一人指 
挥一人，或一人指挥多人；由于一个人作为一个代表掌握着功能的 
全部工具。 

从一个人指挥一个人或几个人，就直接产生出专制主义。 

从一个人，作为一人代表，拥有功能的全部工具，就间接产生 
了专制主义。 

一人主义和专制主义的反面就是三人小组。 


国家官员 

93. 知觉——感情——认识的人类通过劳动创造出工业、艺 
术、科学。 

94. 工业是人的生活在知觉占主导优势下的表现，是人的力 
量运用于大自然提供的土地和各种不同的事物，以便生产为满足 
人们的需要和发展人们的器官所必需的物品。 

95. 艺术是人的生活在感情占主导优势下的表现。语言、声 
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音 、光线 、颜色、形式、动作的和谐一致通过艺术表现给我们，并使 
艺术以象征形式反映人类心灵对美的热切向往所产生的激情和愿 
望。 

96. 科学是人的生活在认识占主导优势下的表现，是我们的 
生命使宁亨宇令变成的一种连续不断的昭示。我们通过科学意识 
到我们嶔 H 枣涂的存在，同时了解到这些存在都服从某些一般的 
规律。最后我们通过科学能够逐渐朝着最崇髙的事业努力。通过 
科学，我们和身体，和力量间接发生联系，而和事业直接发生联系。 

由于工业——艺术——科学的三重性，人类每天都使更多的 
人体适应于它的用途，一天比一天征服更多的力量。当人类在曰 
常生活中完成崇高的功能时，即不断完善大自然的事业时,人类也 
就一天比一天更接近上帝了。 

97. 任何工业，任何艺术，任何科学，都自然地区分成三类功 
能，所以相应地叫做三类官员。 

98. 三段式是工业、艺术、科学的组织原则。 

99. 在社会中，国家官员自然分成三种平等的 等级： 企业家、 
艺术家、学者。 


城镇和国家 

100. 城镇是某些人的结社，他们占据着特定的一部分领土， 
组成一个工业工场，一个艺术工场，一个科学工场，并由参加结社 
的人直接选举产生的三重权力机构进行联系和管理。 

101. 国家乃是全体人民的权力的表示和保证。它把所有的 
槭镇联结在一起，并体稞工业、艺术和科学之间的统一 9 
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102. 组织工场的原则也是组织城镇和国家的原则；这种原 
则,就是三段式原则或三元制原则。 

103. 城镇的行政管理是三位一体。 

104. 城镇的行政管理不可分割地 包括： 

a. 一个行政三人小俎； 

b . 一个或几个教育三人小组，负责对未成年男女的教育，根 
据他们的年龄分别实行教育；一个法律三人小组负责镇压犯罪行 
为，就是说负责对法律上未成年的男女，由于其犯罪行为而对他们 
进行的教育。法律作用包括三 种:公 诉人的作用；辩护人或敵免部 
长的作用，法官或陪审团的作用。法律教育制的三人小组，是根据 
既定的纲领，根据一般的法律，在法律一教育权力的启发下发生 
作用。 

c. 一个立法三人 小组： 

这个三人小组直接由城镇集合在一起的公民们任命； 

d . 一个由三人组成的摄政组织，他 们是： 由行政官员选举的 
一名成员，由法律一教育行政官员选举的另一名成员，以及由立法 
行政官员选举的笫三名成员。这个三人小组确立了三种功能范畴 
的统一，并能考虑城镇的对外联系。 

105. 国家，因为它行使最高主权，所以也是三位一体。它包 
括不可分割的三种功能范畴，或三种政杈： 

a. 行政与执行权，即在对劳动提出要求的同时负责满足一般 
消费，负责方便生产，扩大生产并在各故镇之间进行合理分配工业 
产品、艺术产品、科学产品的政杈。它代表着法律； 

b . 法律一教育权，即负责准备教育材料和掌握法律执行情况 
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的政权； 

c . 立法权，即负责制定一般法律的政权。 

106. 上述每一政权都直接由全体公民选举产生。 

107. 处于国家之首，并实现由人民任命的三种政权的统一的 
正是一个摄政政权，它由不可分的三位被任命的成员组成，一个由 
行政部门的国家官员任命，另一个由法律一教育部门的国家官员 
任命，第三位由立法部门的政府官员任命。这个三人小组负责国 
家的对外关系。 

108. 行政官员、法官教育官或立法官员的功能象一切其他功 
能一样也是三位一体，因为一切一般的行政活动，一切法律，一切 
司法和教育原则都应该适应工业、艺术和科学这三方面的观点。 

因而任何公民或君主都无权为国家政权任命唯一的行政官 
员，唯一的法官教育官员，唯一的立法官员，他们是代表每种政权 
范围的三名国家官员；每位公民或君主都有权对每一种功能范围 
任命一名工业界代表，一名艺术界代表，一名科学界代表。 


关于选举 


109. 选举本质上是三位一体。它可用三个词 槪括： 一提名， 
二选举，三欢呼。提名主要来自每个人，以及每个人的选票；选举 
决定于某些人的启发和倡议；欢呼则表明全体人员明确的或心照 
不宣的接受或承认。 


关于教宵 

110. 教育是三位一 体的： 它包括体操，狭义的教育和传授。 

111. 体操包含一切卫生措 施:它 是通过一系列循序渐进的操 
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练手段发展五官和身体器官的艺术。 

它产生了体操家工场。 

112. 教育是借助于人类过去和现在生活中汲取的教学内容 
培养和发展道德器官的艺术。它能区别学员中不同的主导优势， 
并有利于自然三段式的形成。 

它产生了教育者工场。 

113- 传授是运用科学手段培育和发展智慧器官3 
它产生了教授工场。 

114. 城镇的法律_教育者政权组织教育，并负责组织教育工 
场。 

115. 教育工场由三种功能上统一的工场 构成： 

1. 体操员三段制工场； 

2 - 教育者三段制工场•， 

3. 教授三段制工场。 

体操员三段制选举一名体操员。 

教育者三段制选举一名教育者。 

教授三段制选举一名教授。 

教育工场的领导三段式组成如下： 

一名教授-名教育者-——名体操员 

在功能的统一体中不可分割地联系在一起。 


关于学习 

116. 学习是对于一种功能的入门，或工业上的，或艺术上的， 
戢科学上的 9 
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117. 教育工场领导学习。 


关于倌仰 

宗教和哲学本质上毫无区別。哲学是被寻求中的宗教，宗教 
是被认识了的哲学。 

118. 信仰是宗教的体 现:一 、通过法规；二、通过社会生活本 
身;三、通过全部象征性礼仪和宗教节日。从这个角度来说，信仰首 
先就是祈祷和领受圣体,或亲善行为。 

119. 诞生、自然三段式、入教(在一定年令）、婚姻、领受圣体、 
死亡等形成信仰标志或信仰礼仪。 

120. :字 的信徒把庆祝星期天作为向上帝献祭的一天； 
也是献给休1紅\ i i 、博爱、平等的 一天; 作为最美好的全社会的一 
天。 

星期天，如同我们之所以确立这一天一样，其目的是让我们每 

• • • 

在我们的全部生命中，为了能够获得我们存在的统一性而想 
iji 等。 

星期天，如同我们之所以确立这一天一样，其目的是使人想到 
平等。正象平等应该存在于字-，存在于我们个体关系之中， 
存在于我们彼此之间的联系一它使我们自身的幸福更有 
实效，既然我们的存在具有三重性，这个事实本身表明，我们不仅 
是同胞，具有同样的本性，而且在同样的生活中彼此相互联系在一 
起。 

星期天，如同我们之所以建立这一天一样，其目的是使人想到 
平等。正象平等应该存在于我们内部，存在于我们的社会关系之 
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中，存在于我们作为公民和政府官员之间的联系之中一样，它向我 
们指出已经实现的平等 a 并准备一个星期比一个星期更完善地去 
实现它。 

121. 星期天是今夺孕亨曰，它是领受圣体的象征。领受圣体 
则是人类博爱的体现 •，又 i 士神一致的表现，它意味着人和人相互 
团结。公共用餐乃是表示和象征这种观念的标志，即人类全体都 
是过着同样的生活，即某些人的思想用来哺育另一些人，即因此人 
类的生活在于新一代能够真正吸收老一代的产品，因而可以说以 
他们父辈的生命和养料晡育自己，这正是一切创造物内部生命表 
现和营养的总规律。公共用餐表示和象征着过去已经普及了的这 
样一种 观念： 上帝，作为万物之生命，正是所有创造物内部生命的 
这种表现的环境；有了上帝，世上万物得以生存，得以滋育，因为上 
帝以三种名义，即创世主、复活主，以及使万物接近和联系在一起 

的联络者干预着万物生命。 

122. 星期天是布道和集体折祷的日子。 

第三部分存在——运行规则 


123. 由于人类所有种族的繁殖力是无限的，由于陚予人类能 
够利用整个大自然的禀性，人类的存在是无穷尽的。 

124. 人类的存在，就其本质而言，既然是无穷尽的，只能由于 
人类的错误才会变得稀少9 
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125. 消费是生产的目的，也是生产的原因。 

126. 自然在生产与消费之间建立起一套运行规则。 

• _ • • 

人占有植物和动物，大地向人提供有关生存的一切产品；人吃 
了产品，生命就增长。但是人所不能吸收的产品，对人的生命而 
言，就转化为垃圾和粪便；这些垃圾和粪便成为动物的产品，一种 
厩肥和液汁的综合物，这些东西回到大地中，和大地结合在一起, 
就会使大地更加肥沃和富有生产能力。 

对人发生的这一切是一条规律，它也能适用于一切动物。此 
外，这些动物的尸体，一切植物的残留物，一切曾经生存过的人体 
遗骸，现在1过去、将来在和大地结合和搀杂在一起的同时，正是为 
了使大地更加肥沃和富有生产能力： 

科学证明，对于粮食生产来说，人类的粪便要比动物的粪 
便更加肥沃十二倍。科学还证实，每个人生产的肥料，对他的存在 

的再生产是必需的。 

127. 因而人既是生产者又是消费者。 


128. 根据本性，任何人有权生存;他若消费，他得生产。 

所以还不能劳动的小孩，不再能劳动的老人，无法劳动的残废 
者，他们除人类的权利以外，还能享受匕求的自然杈利，而这种权 
利是建立在我们称之为运行规则的神圣法則基础之 上的。 

129. 凡拒绝劳动的人仍有生存的权利，并受到运行法则的保 
护;但是他不再成为公民、同事和政府官员。 
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130. 上帝为一切生命在自然界内部制订的法则，即消费和人 
类为了生存而进行的苒生产之间的运行规则对干社会劳动而言， 
同样是千真万确的。在既不属消费又不属生产的人类工场里，是 
没有任何活动的。 

在这种法则的光辉照耀下，受着法则鼓舞的结社将满足个人 
的需要，领导集体劳动，并给政府官员分发工资。 

个人的霑要 

131. 个人的全部需要与以下三方面有关••诞生，生殖，保存。 
诞生导致社会、国家； 

生殖导致家庭； 

保存导致所有权。 


关于生命的保存 


大自然无时无刻不通过冷热的相互交替，通过空气、阳光、电 
流、通过饥渴对于人类施加破坏作用。尽管如此,人类需要保存自 
己;总而言之，人类为了保卫自己的躯体，使之免受一切陌生的躯 
体的不断侵犯，也为了逃避人类所经历的种种环境可能对他实行 
不断的并吞，人类就需要住宿、吃饭和穿衣。 

132. 个人为保存自己所必不可少的种种需要与以下三方面 

相关连 :居住 、食物和衣服9 
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133. 为了满足这些需要而开展的人类活动，创造了劳动，发 
展了在劳动中产生并使之得到维护的各种关系。 

134. 人类结社利用自然界无穷尽的富饶资源，也利用全人类 
从其原始时期直到今日为止所完成的劳动，在全体成员的努力协 
助下，通过共同享受公共遗产和从事劳动的办法给每位成员提供 
获得住房，粮食和衣服的全部手段。 


135. 每个人都有权享受住房，粮食和衣服。 

每个人享受这些东西的权利受着其他所有的人的权利的约 
束。 

136. 个人和所有的人都有权享受一切社会利益。 

137. 个人和所有的人都有权，有义务在社会上行使一种职 
能。 

138. 个人和所有的人都有享受所有权的权利。 

139. 所有权对每个人来说意味着用法律规定的方式使用一 
件恃定东西的自然权利。 


关于劳动 

140,无论在工业、艺术或科学方面，劳动是每个人生命的一 
种表现。 

社会和集体环境是每个人劳动的场所和中心；每个人向社会 
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汲取他所应用的科学，借他要使用的工具，以及他要加工的材料； 
的确每个人是从社会上获得他从事生产的一切手段的。在生产的 
一切事实中，整个社会环境是以劳动工具、生产原料的持有者的身 
分，以启示者的身分,以分配人的身分而出现的。 

141. 在人类社会中 ，一 切生产活动都是协调一致的结果，这 
种协调一致类宇宙的协调一致，所谓宇宙的协调一致则是所有 
创造物内部生命的表现和营养的总规律。 

142. 大自然强加给人们的、社会要求于人们的劳动，从物质 
上、道德上和精神上维持并供养着社会。 

H 3. 社会对于企业家、艺术家和学者所要求的劳动创造了企 
业家结社、艺术家结社和科学家结社。 

同时也创造了企业家、艺术家和学者的共同结社。 

H 4. 劳动具有三种 含义： 

一、 反映着过去的含义，它代表着科学、传统和人类思想在深 
受欢迎的产品方面连续不断的 发明; 也代表着为了这种产品，过去 
经劳动加工过的材料。迄今为止，这种含义代表了社会上杰出的 
势力，因为它反映着人类在一定时间和空间的普遍结社。这个词不 
确切地被称为 ( Caput 即头、首之意)。这种含义表达的社会力 
量，经过一系列服和封建制度以后落到了某些人手中，并且由于 
缺乏建立在平等、博爱、自由基础上的法权而被他们牢牢地掌握 
着。也许用劳动工具、肥料、科学这几个一般的词更能恰当地表达 

• 籲 《• • • • « 

这种力量； 

二、 反映着未来的含义，它代表着人类作用于自然界不同物 

体的充满活力的力量，这个词抽象地称为劳动、其实称为劳动者更 

• « # ■ _ 
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为恰当； 

三、反映着现在的含义，它代表着+或借助工具在上 

面进行活动的土地，即代表着土地或需 i 经 iii 条加以改造的任 

• • • • 

何哼枣。 

* 以劳动的公式 即是: 科学、肥料、工具反映着过去；劳动者反 

•舉 •_ •春 》_♦ 

映着未来;土地、物质反映着现在。 

* • •摯 

这公式是一切人类劳动的公式；它包含着狭义的农业与工业 
范围内的工业，狭义的诗歌、音乐，造型艺术范围内的艺术，狭义的 
哲学、历史、政治或组织科学范围内的科学以及包括数学、化学、物 
理和种种观察、推理科学的自然科学。 

145. 从与社会有关的劳动的观念和概念本身诞生出又一种 
三元论，它代表了全部经济 科学： 

分配——生产——消费 
与之相应的是： 

认识——感情——知觉 

关于分配 

就吁 f 亭: f 号和准备进入新的供求关系并制造其他 
新产 品;® 来•说•，“惫‘产生了新的行政部门，这个新部门在 
信贷和商业的名义下，已为个别人所占有。国家从它那里所能掌 
握的只限于税收，迄今为止的社会行政的目标只是决定税收的基 
数和用途。 

由信贷、商业、税收这些词代表的三种观念在真正的经济科学 
上是联系在一起的。而分配一词则包栝了这三者。 
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146. 分配是一种行为，行政当局通过它主持或工业，或艺术, 
或科学方面的产品和劳动工具的全面分配。 

关于生产 

147. 根据行政要求所要完成的生产数量应该满足现实的需 
要和准备未来的需要;无论在什么情况下，应该做到通过劳动使生 
产维持到消费的水准。 


关于消费 


148. 消费既是对需要的反映，又是对产品的要求。 

关于对政府官员的报 H 

149. 报酬的公式应是三位 一体： 

按能分配 按劳分配 按需分配 

150. 能力的报酬体现为授与一定的职位并要求履行取责。 

151. 完成劳动的拫酬是闲暇、娱乐。 

152. 需要是通过产品予以满足，无论是自然界的、工业上的、 
艺术上的、或科学上的种种产品。 

153. 因此在区别应该加以区別的事物时，这些事 物是: 一、我 
们真正的需要;二、我们娱乐或自由的需要;三、我们的职责或对我 
们同胞合理的影响的需要；在满足理应得到满足的我们的本性的 
上述三种要求的同时，在通过支付某种特殊货物来满足这些需要， 
也可以说是满足人们的要求，而决不是象人们在今日杂乱地、不加 
区别地以通称为金钱和所有权的方式来支付这些需要的同时，我 




关于人类的学说(聱言） 


289 


们终于可以结束这种永无休止的错误了。这句话用拉丁文来说, 
就是： 

inf ini ti erroris finis et terminus ultivnus. 


人名译名对照表 


A 

Aaron 阿隆 

Abel 亚伯 

Abraham 亚伯拉罕 

Adam 亚当 

Adrast^e 阿德拉斯 tS 

Adrien 阿德里安 

Alaric 阿拉里克 

Alexandre 亚历山大 

Ambroise (saint ) 圣安勃鲁瓦茲 

Anacreon 阿纳克萊翁 

Anne 安娜 

Antilly (Arnaud d*) 阿安诺 • 唐第利 

Antiochus 安底奥修斯 

Antonin 安东纳 

Apollon 阿波罗 

Anstobute 阿里斯多布尔 

.\ristote 亚里士多德 

Athanase (saint ) 圣阿塔纳斯 

Atticus 阿底居斯 

Attila 阿蒂拉 

Auguste 奧古斯特 

Aulugelle 奧侣格尔 

B 

Bacon 培根 
Banus 巴尼斯 
Basnage 巴斯那热 
Benoit (saint ) 圣贝努阿 
Bentham 伯坦恩 
Blonde ) 勃龙太尔 


Bodin 鲍丹 

Bossuet 博须埃 

Bouhier 布依埃 

Brahmd 勃拉玛 

Bruno (Thomas) 托马•布赘诺 

Brutus 布鲁图 
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C 

Cain 该隐 
Caligula 加里古拉 
Cartouche 卡多什 
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C6sar (Jules) 朱利 • 悄撤 
Chaeramon 夏尔蒙 
Cham 夏姆 
Charondas 夏龙大 
I Chrisna 克里斯纳 

Christ (Jdsus -) 耶稣基督 
： Chrysostome (Dion ) 狄翁 * 克利若 

斯托姆 

Cic^ron 西塞罗 * 

Clarkson 克拉克进 
Clement 克莱蒙 
Cotelier 髙特里埃 
Coudiilac 孔狄亚寃 
Corneille 髙乃依 

D 

Dantes 但丁 
Darschanim 大夏南 
1 Pavid ^ H 
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Dencolion 德加里翁 
Denys 德尼斯 

Desages (Luc) 洛克•德扎热 
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Desmoulins (Auguste) 奥古斯特 • 

德穆兰 

Desmoulins (Camille) 卡米尔 • 德穆 

Diodore 迪奥道尔 
Dourga 杜尔卡 

E 
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Epiphane (saint) 圣爱必发纳 
Eupator (Antiochus ) 安底奥修斯 * 
欧伯托尔 
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F 
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G 

Galien 伽里安 
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Gracchus (Tiberius) 底波里斯•格 

拉居斯 

Oracque 格拉古 
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H 

Hamlet 哈姆雷特 
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Hercule 海格立斯 
Herder 赫尔德 
Hermes 爱尔美斯 
Herodote 希罗多德 
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Hom^re 荷马 

Horace 贺拉斯 

Huss (Jean) 让. 龢斯 

1 

Italus 意大侣斯 
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J 

Jaddus 若杜斯 
Japher 雅弗 
| Janus 雅吕斯 
j Jean 约翰 

Jehovah 耶和华 
J^remie 冉莱密 
Jdrome (saint ) 圣吉罗姆 
Job 约伯 
Jonathas 若那塔斯 
Joseph 约瑟夫 
Judas 优大 
Junon 朱诺 
Jupiter 朱庇特 
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L 

Laplace 拉勃拉斯 
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Leibnitz 莱布尼茨 
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M 
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玛伽贝 
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Macrobe 玛克劳勃 
Manahoen 玛纳汗 
Mandrin 曼得兰 
Manou 玛努 
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Milton 密尔顿 
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Minos 米诺王 
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Mocedoine (Philippe de) 菲利浦 * 
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Montfaucon (Bernard de) 贝尔纳 • 
特 • 蒙化宫 
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V 
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Vierge 童贞女 
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Manfred 曼弗莱德（自由人） 
Maobrites 毛安別人 
Moraves 毛拉字人 
mosaisme 摩西立法，摩西教 


N 


N^gres 黑种人 


O 


Opiques 奥必克人 
Oss^niecs 奥塞尼人 

P 


Prias 印度贱民 

Payens 贝扬人 

P^lasges 彼拉斯族人 

pentateuque 邦他多克经 

Pdrioeciens 贝利尔锡人 

Perses 波斯人 

pbarisdisme 法利赛教 

Ph^ciens 腓尼基人 

Pastes 勃莱衣斯特人 

Pyrrhonisme 皮隆怀疑主义 

Pythagoriciens 毕达哥拉斯学院院士 

R 

Roumains 罗马人 

S 


Sabaltes 萨依人 
Sabiens 萨比人 
Sabins 萨班人 
Saduc^cns 萨多塞人 
saduc^isme 萨多塞教 
Saliens 萨里人 
Samaritains 萨马利亚人 
Saturniens 萨多林人 
Scythes 西脱人 
Selles 赛尔修士 
sivalsme 婆罗门教湿婆派 
Soranus 索拉尼斯人 
Soudras 首陀罗阶层 
Spartiatcs 斯巴达人 
SuMois 瑞典人 


T 


Oenotriejns 安诺特里人 


Talmwdistes 塔尔穆底使徒 


2 % 


人种、教派译名对照表 


Th^rapentes 泰拉巴特人 
Th^rapentes Ess^niens 泰拉巴特 • 
埃塞尼人 

rhras^a (les) 达拉西亚人 
Thrases 特拉斯人 
Titans 底唐人 


V 

Vaysias 维斯亚阶层 
vichnoufsme 维什努主义 

Z 

Z 占 lateurs 冉拉特尔部族 




